لوطا / 
601330 - لع قوع كااوأ؟ اله 


ترجمة 


محمد كبيبو 


جداول/9 اع/11 30 


111111: 1 


اعم إإاعص-ط©طن أناك»ا 


عبر(للم (لتصيبي 
التمزص عله السَلفيّة 


11111: 2-1 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


110 
اع كا ا 
ل اللا 


1112116 016 
31-0351101 8503113؟ 065 
1907-6 


1/2/3 مع ]لال 


5 0 0 001114 ناحل 6 /ا وظاترجع هنا وبرزري1 
اعم إإاعص- طن أناك»ا 


عبد الله بن علي النجدي الآ 
ر القاهرة, 17 مايو !59511( 1 


111111: 2-1 


اعم أإاعص-ط6طن أناك»ا 


111111: 2-1 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


مقدمة المترجم 00010 
مقدمة عمد عه و عو مدو موه معط عو مو رومع وله 11773871338004 اد الا 
همدخل 0 0 
الفصل الأول 11111113132121 1 1 1 
النشأة والسيرة التعليمية ل لح الا لات ا 1117 
١‏ -الطفولة. والشباب: رحلة:إلى المخافر الخارجية لنظام التعليم الإسلامي .... 77 
١-نحدي‏ ف القاهرة: حلاف القصيمي مع الأزهر لل 


الفصل الثاني ا 0 1 


الداعية الأول للوهابية ف مصر جع وه 102 وج وو وده 4/17 
منشورات القتصيمي في الثلاثينات وروا الا وو 73 
الفصل الثالث اا 0 
"تعدد الشخصيات" - طريق القصيمي إلى الانشقاق 000000077 
-١‏ الأخلاق الوهابية وروح الرأسمالية: 
مواصلة الفكر الإصلاحي بكل حزم 777 
١‏ عبءالارث الثمافي: الدين كعائق للتقدم جع دوو ع وعده عع وطا عي 111 
*-النقاش العام حول " هذي هي الأغلال " واتت س ا 0 1 
يو 


11111: 2-1 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


الفصل الرابع 52*60 
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وقدمة المترجم 
يعود الفضل في ترجمتي لهذا الكتاب إلى صديق العمر ورفيق الدرب والكفاح 
المرحوم بوعلي ياسين. فعندما طلب مني ترجمة الكتاب؛ معربا عن استعداده 
لتدقيقه. لم أكن راغب بفعل أي شيء في تلك الفترة. ولكن بوعلي لا يُردَ له 
طلب. وهكذا بدأت.وللأسف الشديد رحل بوعلي قبل أن يتمكن من تدقيقه. 
وعندما تعرفت على القصيمي ‏ وأنا أعترف بأنني لم أكن سمعت به قبل 
ذلك على الإطلاق على الرغم مما د تمتّع به من شهرة واسعة وخاصة بعد نكسة 
حزيران ١117‏ شعرت بامتنان كبير لبوعلي الذي كان السبب بتعرفي على 
هذه الشخصية المتميزة. 
فالقصيمي ٠‏ ؛ مهما اختلفت حول أرائه الآراء؛ ومهما وَجّه له من اتهامات. 
رجل صادقء لا وجهان له؛ مؤمن إيمانا عمبقا بالخير وكرامة الإنسان» مدافع 
بلا هوادة أو ممالقة: أو الجري وراء منفعة: عما يؤمن به ويعتقد أنه في صالح 
قومه وأمته. وهو لم يكف طيلة حياته عن البحث والتمحيص باحثا عن طريق 
يعتفد أن فيه خلاص الأمة» وتوصل بعد رحلة طويلة وشاقة إلى أن الحرية 
وحدها هي السبيل إلى التطور والتفوق؛ وأدرك أن مجتمعاً يلغي التنافس النزيه 
ويقدم الولاء على الأداء سيبقى مجتمعا قاصرا حتماء مهما بذل أفراده أو بعضهم 
من جهودء لأن آليته الداخلية ستكون آلية كابحة لا دافعة. وما أحوجنا اليوم إلى 
هذه الصفات: المصداقية» والصراحة»ء والتنافس النزيه» والحوار البعيد عن 
التهديد والإتهام؛ والذاكرة التي تراكم ‏ دون تشنج ‏ الصواب وتستبعد ‏ دون 
- الخطأء والقدرة على سماح الرأي الآخر وعلى نقد الذات. 

ولعل قراءة هذا الكتاب ستكون حافزا في هذا الاتجاه 
كولن 56٠0/١١/١8‏ 

محمود كبيبو 
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مكدمة 

لا يمكن الفصل بين نشوء عمل علمي وجمع الواد والبيانات التي يستند إليها هذا العمل. 
فيما يتعلق بأطروحتي» التي تتناول قصة حياة لم تدرس إلا قليلا قبل ذلك.ء أود الإشارة 
بشكل خاص إلى الدور الكبير الذي لعبته الاتصالات الشخصية لدى جمع المواد والمعلومات. 
وإذا ما شبهنا كتابة السيرة الحياتية لشخص بعملية البوزل (عملية تركيب صورة كاملة من 
مئات القطع الجزئية) فعند بداية انشغالي بحياة وأعمال الكاتب عبد الله القصيمي لم يكن 
لدي سوى عدد قليل من القطع المتنائرة التي كان من الصعب تشكيل صورة مترابطة منها. 
وإذا ما كنت قد تمكنت في نهاية المطاف فعلاً من تشكيل صورة كاملة عن شخص وأعمال هذا 
الكاتب فإننى مدين لذلك بالشكر لتلك الشخصيات التى ساعدتنى على استكمال مراحل حياة 
اتصدي خطوة يعد-خطوة وورحلة يعد مرخلة. ١ ١‏ 

نجمت رسالة الدكتوراه هذه عن أطروحة كتبتها لنيل شهادة الماجستيز بعنوان “هذي هي 

الأغلال -النقد الذاتي الإسلامي لعبد الله القصيمي” وعالجت فيها كتاباً واحدأ فقط من كتب 
القصيمي. وكان الأستاذ املشرف على أطروحة الدكتوراه في جابعة فرايبورغ هو البروفسور 
دكتور فرئر إنده الذي اقترح علي تطوير الأطروحة إلى رسالة دكتوراه عن السيرة الحياتية 
للمؤلف. وقد وقف البروفسور إنده إلى جانبي دائما بتقديم المشورة العلمية في سياق أبحاثي 
اللاحقة. 

وفي خريف 1١447‏ حصلت على منحة دراسية من جمعية الأبحاث الأمانية وقبلت عضواً 
في “جمعية الجامعيين للأبحاث الشرقية المتعلقة بالعصر الحاضر” التابعة لجامعتي إرلانجن 
وبامبرغ. وفي معهد الدراسات الشرقية في بامبرغ تولت البروفسورة الدكتورة روتراود فيلانت 
الإشراف على مشروع رسالتي. وأنا مدين لتوجيهاتها النقدية في إعادة النظر في كثير من 
الأحكام المتسرعة وتعديلها في الوقت المناسب. وقد أبدى البروفسور الدكتور راينهارد شولتسه 
استعداده لأن يكون المشرف الثاني على رسالتي. وقد حصلت من محاضراته في بامبرغ ومن 
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أحاديثي معه على كثير من الأفكار القيمة التي أثرت تأثيراً كبيراً على صياغة الأسئلة وعلى 
منهج البحث الذي اعتمدته في عملي. 

إضافة إلى ذلك فقد شارك بالإشراف على أبحاثي في إطار جمعية الخريجين الجامعيين 
كل من البروفسور هارتموت بوبتسين والبروفسور توماس فيليب. ويعود لكليهما الفضل في كمية 
كبيرة من المعلومات المفيدة والأفكار والاتصالات. 

أتوجه بالشكر إلى البروفسور شفيق آلب بهادير» رئيس جمعية الخريجين. لا أبداه من 
تعاون رائع . وف هذا السياق أود الإشارة إلى أن الساعدات المالية التي قدمتها إلي جمعية 
الخريجين لتغطية نفقات السفر هي التي مكنتني من معالجة اللوضوع بالشكل الذي هو عليه. 

تم جمع أهم المواد والبيانات خلال ثلاث رحلات إلى مصر ولبنان استغرقت كل رحلة 
منها عدةاشهر. وكان الشخص الرئيسي لجميسع أبحاثي وتحقيقاتي اللاحقة هو القصيمي 
نفسه أي الكاتب الذي أكتب عنه. فبعد أن عثرت على القصيمي؛ وتخلى شيئاً فشيئاً عن 
موقفه الرافض في بادىء الأمر تجاه اهتمامي بشخصهء أصبح أهم شريك لي فيما أجريته من 
مقابلات. وأنا أشكر له الساعات الكثيرة التي خصصها للتحدث معي من عام 1447 حتى 
عام 1446 والسماح لي بالشاركة في جلسات النقاش التي كان يعقدها كل أسبوع . وكانت 
أحاديثي الأخيرة مع القصيمي قد أجريت على سرير المرض قبل تسعة اشهر من وفاته في 
يناير / كانون الثاني 1 

لم يكن القصيمي ؛ الذي تخلى عن كثير من المواقف الإيديولوجية التي تبناها في أوقات 
بسابقة.شكهدا لإعطاء معلومات عن جميع مراحل حياته وعن مسيرته الأدبية. ولذلك لعبت 
شخصيات من محيطه دورا كبيرا في ما حققته من تقدم في عملي. وكان أهم مصدر لحصولي 
على معلومات. الحقوقي المصري إبراهيم عبد الرحمن صديق القصيمي ورفيقه سنوات طويلة. 

فهو لم يرافقه في كثير من مراحل حياته وحسب وإنما لديه أيضاً أكبر مجموعة معروفة 
بالنسبة لي من المراجع الخطية عن حياة وأعمال الكاتب. وأنا اشكره أحر الشكر لوضعه 
تحت تصرفي معلوماته وكل ما جمعه من مواد عن القصيمى بمنتهى العناية والمحبة. 

عندما بدأت بمعالجة موضوعي شكلت أعوام الخمسينات “ بقعة بيضاء ” واسعة في سيرة 
حياة القصيمي. فلم تكن لدي أية معلومات عن نشاطاته في هذا العقد. وإلى جانب إبراهيم عبد 
الرحمن الذي وفر لي المؤلفات التي كتبها القصيمي ف تلك المرحلة من مراحل إنتاجه الفكري 
ساعدني بشكل خاص عبد الله جزيلان» وهو سياسي يمني يعيش في النفى وصديق قديم 
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للقصيمي . على فهم الظروف السياسية المعقدة التي انخرط فيها القصيمي 5 العسينات: 
وكمؤلف لمذكرات سياسية من عدة مجلدات كان جزيلان شاهداً على المرحلة سخياً في الكلام. 

وعندما كنت أبحث قُِ بيروت عن مؤلفات القصيمي قف الستينات والسبعينات استفدت 
كثيرا من الإرشادات التي تلقيتها من البروفسور صادق العظم (جامعة دمشق) ومن السيد أنسي 
الحاج رئيس تحرير صحيفة النهار اللبنانية. فكلاهما كانا يعرفان القصيمي شخصياً وزوداني 
بمعلومات كاملة عن محيطه الاجتماعي انذاك في بيروت. إضافة إلى ذلك فقد أتاح لي أنسي 
الحاج الإطلاع على أرشيف صحيفة النهار. 

وعند البحث عن مصادر عربية للسيرة الحياتية كاملة تبين أن مكتبة المعهد الألمانى 
للدراسات الشرقية في بيروت كنز حقيقي بكل ما في الكلمة من معنى. فقد أغنت محتوياتها 
الصنفة على أكمل وجه معارفي عن منشورات القصيمى في المجلات اللبنانية وعن دوره في 
الساحة الأدبية في بيروت قبل الحرب الأهلية. وأنا أتوجه بالشكر الجزيل إلى كل من مديرة 
المعهد البروفسورة السيدة أنجليكا نويفيرت ومدير المكتبة الدكتور فولف ‏ ديتر لمكه لا قدماه 
لي من دعم. 

ومن الجهات التي قدمت لي الدعم أيضاً المعهد الفرنسي للدراسات العربية في دمشق. 
وامعهد الدومينيكاني للدراسات الشرقية في القاهرة؛ وارشيف الصحيفة المصرية "الأهرام". 
ولدراسة المرحلة المبكرة من الإنتاج الفكري للقصيمي في الثلاثينات وضع تحت تصرفي كل من 
البروفسور إسرائيل غرشوني والدكتور ديرك بوبرغ مجموعة من المواد الخاصة بهما سهلت لي 
كثيرا معالجة هذا اللوضوع. ومن أجل نشر كتابي في سلسلة “الشرق الأوسط وشمال أفريقيا 
ورعاية عملية الطباعة والتعاون مع دار النشر أشكر جزيل الشكر كلا من البروفسور توماس 
فيليب والبروفسور هانس هويفينغر. 

ولقد ساعدنى في قراءة النصوص وتدقيقها قبل الطباعة كل من السيدة باريارا هورست 
والسيدة سوزانه أودين والسيدة آنجلا بارفانتا والسيدة الدكتورة بيرغيت شيبلر والسيد الدكتور 
روديغر سيزمان والسيد فالتر غرستبرغر. وعند تعرضي إلى مشاكل في ترجمة النصوص العربية 
قدم لي المساعدة على الدوام كل من السيدة عبير بوفناق والسيد محمد خليفة. 

إنني مدين بالشكر الجبزيل لجميع الأشخاص الذكورين ولجميع المؤسسات التي أشرت 
إليها. 


بامبر غ في نيسان .١9581‏ 
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مدكل 

تبتغي هذه الدراسة عرض حياة وأعمال كاتب كثيراً ما وصفت صيرورته 
الثقافية بتعابير الانحراف والارتداد والانشقاق» لا بل أنه اتهم بالإلحاد والزندقة. 
وبالض بط في العام الذي كتبت فيه هذه الرسالة» عام 355١؛‏ دار في ألمانيا نقاش 
عام واسع النطاق حول منح جائزة السلام؛ التي تمنحها هيئة الكتاب الألمانية؛ 
للباحثة أنيماري شيمل المختصة بالشؤون الإسلامية» وخاصة حول التصريحات 
التي أنلت بها تجاه سلمان رشدي وأثارت كثيرا من الجدل. ولقد أظهرت هذه 
الخلافات مرة أخرى كم هي كبيرة مخاوف الرأي العام المهتم ومخاوف المختصين 
بعلم الاستشراق من الاحتكاك بظواهر النقد الديني وشتم المقدسات والانشقاق عندما 
يتعلق الأمر بالعالم الإسلامي الذي يزعم أنه متمسك بالدين بجميع أفراده دون 
اسدئناء. وكان الفيلسوف السوري صادق جلال العظم قد كتب؛ في سياق الحديث 
عن قضية سلمان رشدي أيضاء أن الرأي العام الغربي يلاقي صعوبة كبيرة في أن 
يبدي تجاه المثقفين المسلمين الذين يوجهون انتقادا راديكاليا للفكر السائد عندهم نفس 
الدفء والحماسة والمشاركة العاطفية الجادة التي يبديها تجاه المفكرين النقديين في 
مناطق السيطرة الشيوعية سابقا. وعبر العظم عن هذا الموقف بالكلمات التالية: " 
المسلمون لا يستحقون؛ بكل بساطة» منشقين جادين وليس لهم حق بذلك. وهم في 
الحقيقة غير قادرين على توليدهم. فإذا ما أمعنا النظر نلاحظ أن حكم آيات الله 
التيوقراطي يناسبهم أكثر بكثير. ولذلك لا عجب أن يتم في أغلب الأحيان التقليل من 
شأن الجرأة الساخرة والدعابة لدى المسلم”" 


- صادق جحلال العظم: " إنه لأمر مهم أن يكون المرء جاداً . سلمان رشدي» حويس, رابوليه‎ -١ 
- الكفاح من أجل التنوير”؛ في: عدم الارتياح في الحداثة . التنوير في الإسلام ( باللغة الألمانية )» أصدره: كاي‎ 
٠١ هينغ غرلاخ » فرانكفورت / مايو 21951 ص‎ 
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وتبعا لذلك فإن السير الحياتية الخارجة عن المألوف ليس لها مكانة كبيرة في 
الأدب الإسلامي الجديد الغني بالمؤلفات البيوغرافية. بل إن المرء في الشرق 
الأوسط يفضل الإصرار على إعطاء تأثير التقاليد» وتوافق الآراء؛ والاتفاق؛ على 
الفرد وؤكا أكبر جدا مما في أوروبا وأمريكا. وفي مقدمة كتاب عن كتابة السير 
الحياتية في الشرق الأوسط يشير مثلاء مارتين كريمر مرارأً وتكراراً إلى أن 
أسلوب الحياة الفردي المعقد ظاهرة تقتصر على المجتمعات الغربية الحديثة.". 

وبما أن السير الحياتية النموذجية والمصاغة بصور مثالية» كالسيرة النبوية 
وسير الشخصيات الهامة في التاريخ الإسلامي وحتى الشخصيات السياسية في 
العصر الحاضرء لم تزل تحتل مكانة رفيعة في تفكير المسلمين» وأن وصف الحياة 
يقوم على السرد الزمني المتسلسل الخالي من النقد أو التحليل؛ فلا يبقى أي مجال 
0 التجازب الفركية ها تنتحقه من تقدير: 

إن الثقافات السائدة في الشرق الأوسطء مع تأكيدها على القيم والهوية 

الجماعية» لا تشجع الفردانية اللازمة للتأمل واستبطان الذات. وهذه المعايير الثقافية 
تعيق أكثر من السيرة الذاتية الحقيقية»؛ حيث أن السيرة الحقيقية أيضا تتعلق بنفس 
معنى التاريخية والفردانية"”) 

وانطاهنا سن هنذه الننظرة لا تحظى ظواهر الانشقاق وخرق المحرمات 
ومخالفة القواعد المتفق عليها اجتماعياً بمكانة عالية: 

"القاهرة؛ دمشق» واسطنبول» وطهران - هذه المدن تلح على التوافق والانسجام 
في السياسة والأدب والفن. وقد يتجرأ المثقف على التوسع قليلاً في التعامل مع 
الأعراف والقواعد الاجتماعية ولكنه لا يستطيع أبداً تحديها علنا”" 

في الثقافة الإسلامية يفسر "الانشقاق”" ( "سماد تممه" ) غالبا استتادا إلى أحكام 
الشريعة ويعد مخالفا للمبادئ الدينية. علما بأن كلمة 'منشق" ('؛مففهونه”) كان لهاء 
أيضا في إطلاقها على المعارضين السياسيين في المعسكر الشيوعي سابقاء تاريخيا 


؟ ا مارتين كركر : ©7318 , قلالنا 7(1عاكمط! والمالثالا د “ ارمتءيلومم! “ ترعنمو ما املق 
1-9.م ,991 عاعملا شعلا( , عنقاوعع للا[ -إاءك 0110 برراوره رعواظ8 إه معناعو, . 

ع نفس المصدر السابق ص ١7‏ . 

: س نفس المصدر السابق» ص 8. ويتبئ وجهة نظر مشافة: برنامه7عوأطماق بكع د20 مهلم 
٠ 600-88,‏ رقع لأا 0516711سآ , عالأءللة! :ل «تومم)ل ثرا ,.. .اكمط ءال اتل] ءذاا درا برنامهمعوا8 0انه. 
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معنى إضافي ديني وسياسي. كان هذا التعبير قد استعمل في الأصل في 'سلام 
وارسو الديني" عام ١57‏ لوصف المنش قين عن الكنيسة الكاثوليكية» أي 
البروتستانتيين» ثم أطلق في وقت لاحق على جميع الأشخاص المنتمين إلى فئات 
دينية غير معترف بها. ولقد تبنى الأيديولوجيون الشيوعيون عن قصد هذه الكلمة؛ 
على الرغم من منشئها الديني» لكي يصموا جميع المنحرفين عن الديانات العقائدية 
البديلة عن طريق وصفهم بصفات مرفوضة ة أخلاها. 

من المفيد في هذا السياق أن نعالج أولاً الأشكال المختلفة للانشقاق الديني التي 
ظهرت خلال التاريخ الديني الإسلامي لكي نناقش بعدئذ حدود التسامح التي 
سنتطرق إليها دوما وأبدا عند الحديث عن النقد الديني. وفي هذا الصدد يجب طرح 
السؤال المبدئي عما إذا كانت المحرمات الدينية في العالم الإسلامي قد ترسخت فعلاً 
في أعماق الناس أم أنها حولت إلى أدوات سياسية. 

أطلقت صفة "الزندقة", كشكل من أشكال الخروج على التعاليم الدينية 
المركزية:؛ في العصر الإسلامي المبكر على أولئك المسلمين الذين اعتنقوا الإسلام 
إسميا لكنهم ظلوا يمجدون في الخفاء المانوية أو غيرها من الديانات الإيرانية 
القديمة. ونتيجة للمحنة التي عمت في عهد الخلفاء العباسيين المنصور (04 - 
5" ) والمهدي (هل/الا - 85") والهادي (85/ -786) توسع مفهوم الزندقة 
ليشمل جميع الناس الذين يدعون إلى أفكار غير تقليدية أو غير شعبية أو مشبوهة 
سياسيا. وفي وقت لاحق ألصقت تهمة 4 الزندفة يكل شخص يتبنى أفكارا إلخادية أو 
رافضة لما وراء الطبدٍ الطبيعة. ويمكن أن يحصل في الاستعمالات الحديثة على معنى 
إضافي مرتبط ب "التفكير الحر". أما "الانشقاق" بمعنى التراجع الكامل عن جميع 
الأفكار الدينية فقد أطلق عليه في الاستعمال الإسلامي المبكر تعبير الإلحاد. وبعد 
الغزو المغوليء وبشكل أقوى في العهد العثماني» استعملت كلمة ' إلحاد " مرادفة 
لكلمة 'زندقة". وتوسع استعمال التعبير ليشمل جميع المنحرفين عن الخط التقليدي 
شم صار يطلق بصورة متزايدة على أنصار المذاهب الشيعية والمدارس الصوفية. 
وفي النقاش الإسلامي الحديث استعملت تهمة الإلحاد بصورة متزايدة لقمع المنشقين 
دينياء وكذلك تهمة 'الكفر". ولعب التعبير الأخيرء وخاصة مع ربطه بالتكفيرء 
دورا كبيراً في الجدل الحاد الذي دار بين الوهابيين والجماعات الإسلامية المتطرفة 
من جهة وخصومهم من جهة أخرى. أما في التشريع الإسلامي وعند السؤال عن 
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العواقب اللقانونية الملموسة للانشقاق للديني يحتل تعبير الردة مكان الصدارة. وهذا 
يه 'منشق" (" ؛5ع0:14”) في تاريخ للفكر الأوروبي2 
لأنه يعبر عن معنيين متوازيين هما الانشقاق الديني والانحراف عن الجماعة 
السياسية: 

'لم تكن الردة مجرد تصرف ديني يعني الارتداد عن الإسلام بل كانت أيضا 

في الوقت نسه تصرفاً سياسيا يعني ترك المجتمع الإسلامي. وفي الحقيقة فإن 
الارتداد يمكن التعبير عنه ببساطة بتصرفات ظاهرية تتضمن فك الروابط مع 
المجتمع. والردة المشهورة في أيام أبي بكر كانت في جوهرهاء حسبما يصفها 
عموما علماء هذه الأيام؛ انسحاب عدد من القبائل العربية من الحلف الذي كان قد 
أبرم:-مع محمد ومجتمع المدينة ( ... ). وهذا يعني أن الردة المبكرة لبعض القبائل 
العرنية كانت :ذلك ملبيعة سرلنية واقتضادية 6# 

وبينما يهدد القرآن (1: 7١17‏ ؛ 7: 191 --191) جميع المرتدين بغضب الله 
في الآخرة لكنه لا يذكر عقوبة أرضية لهذا السلوك؛ فإن كثيراً من تفسيرات 
الشريعة تفرض على الارتداد عقوبة الإعدام بقطع الرأس والدفن بدون إجراءات 
التكريم الدينية". 

إن أحكام الشرع الإسلامي التي تجعل الارتداد فعلاً يعاقب عليه للقانون؛ 
وتطبيق هذه الأحكام في بلدان مثل المملكة العربية السعودية والباكستان والسودان. 
يبدو أنها تجعل من السهل إعطاء رد معياري شرعي على السؤال عن حدود 
خرق المحرمات داخل الثقافة الإسلامية. فضلا عن ذلك فإن فهم الشرع الإسلامي: 
السائد لدى الجماعات الإسلامية ولدى كثير من المستشرقين الغربيين على حد 
سواءء يفترض جمودا خاصا للمحرمات الدينية. ومن هذا المنظورء الذي برز بشكل 
خاص في انقاش العام الذي دار حول قضية سلمان رشديء ينظر إلى "الإسلام 
كدين أبدي صالح لكل زمان ومكان يمكن تعريفه بجمل قليلة بأنه مجموع الحقائق 


د سقارد: 4110 1(مأوأاءغ! 1١‏ 115ه ع 871 0114 كأعطك!! ,كعاداومم4 '" 101 سآ إءعمل 
[/38 .م ,1983 ساند4ل إ©1 ,ا«رداكا رن 38/0010[ ءناا فنا ادع معدم 

1 ح بخصوص عقوبة الإعدام للمرتدين» قارن: 5ه اك /اككعله1 عأ ترهء6) سماصط 
.(1965) 1 اللأكلا8 :دنا آ1آ اله "كاراعع2] و راع عذويولعا 
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العقيدية الموجودة فيه" . وحيث تبدو الثقافة الإسلامية بهذا الشكل كصورة 
مناقضة تماما للغرب العلماني المتتورء فإن الانشقاق الذي يعتبر في المجتمعات 
العصرية أمرا بديهيا وضروريا يبدو في العالم الإسلامي غير ممكن ويعتبر خرق 
المحرمات الدينية غير مسموح. 

وبينما تلقى ملاحقة المنحرفين في بعض الدول الإسلامية ملاحقة لا هوادة فيها 
الاهتمام الذي تستحقه في وسائل الإعلام لا يعطى اهتمام يستحق الذكر لنقد التقاليد 
الإسلامية والتصرفات المشروعة دينياً الذي كان دائماً يشكل التيار الطاغي على 
النقاش الإسلامي الداخلي. مع العلم بأنه لا يوجد اتفاق حول المدى الذي يجوز أن 
يبلغه نقد الأسس الدينية للثقافة الإسلامية: 

'" إذ إن ما الذي يمثل جوهر العقيدة الإسلامية والهوية الإسلامية وما الذي لا 
يعد جوهريا ويخضع للتحول. أي ما هو الثابت في الإسلام وما هو المتغير» فهذه 
المسألة لم تزل موضع _خلاف (...) وبالتالي لم يزل الخلاف قائما حول حدود 
الإصلاح والتجديد المشروع وحدود النقد والنقد الذاتي المبرر. وهناك خلاف أيضا 
حول من يبرسم هذه الحدود ومن يحدد التجاوزات ويعاقب مرتكبيها عند الحاجة. 
فالحدودء وهذا يجعل المسألة في غاية الصعوبة؛ غير معطاة مسبقاً بشكل 
موضوعي ومن الصعب تحديدها بشكل موضوعي إلى حد ما عن طريق الدراسة 
الإسلامية المعمقة للتقاليد الإسلامية"". 

وبصرف النظر عن أن عقوبة الارتداد لم تطبق في الماضي ولا في الحاضر 
إلا نادرا فإن علماء المسلمين كانوا وما زالوا مختلفين إلى أبعد الحدود حول تحديد 
الموقف الذي يصبح فيه المسلم مرتدا. ل 2 م 
هيئة دينية علياء كما في الكنيسة؛ ولا مؤتمرات أو مجالس ذات صلاحية تشر 
وري ميس لا ام و 
الخط. لقد كانت كل مدرسة فكرية دينية قادرة من حيث المبدأ على اعتبار موقفها 


لاق ارت: ‏ اعالعكالام8 عالت .الال 775ء[1 ثانا ##زهاكا ‏ "١ع‏ ع أافاناءى ‏ لا مفتاتراء ال 
7 اأعنارط لال قط 4711ا|كوآ ءء2 :لع آ1) كرعالاا أعق ل 111 ١ثرا‏ . رماع لاء! «عترلء عاللازءاكااهاتء 1لا راكذا 
.5 بم ,1992 ترعناء نايا راأءع/!! تع نل كاطهعه «عل درءساءاءرمءطم 
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هو الصحيح واتهام خص ومها بالخروج عن الخط القديم أو بالزندقة» لا بل 
وبالارتداد. ولذلك كان فرض المواقف العقائدية والعقوبات على المنشقين مرتبطا 
غالبا بقضايا السلطة السياسيةا". 

وبغض النظر عن الإشارة إلى جمود المحرمات الدينية يتم تقديم مواد عن 
السيرة الحيايية لشخصيات التاريخ الفكري العربي الحديث في إطار كثير من 
دراسات المستشرقين الغربيين بصيغة الربط بين مسارات حياتية معينة وبين 
الاتجاهات التطورية العامة. وأحد هذه الاتجاهات؛ التي تحظى معالجتها باهتمام 
كبير في العلم ووسائل الإعلام؛ يمكن تلخيصه بالعبارة المنتشرة على نطاق وأسع " 
من تحديث الإسلام إلى أسلمة الحداثة”".والمقصود بذلك هو أنه يوجد داخل التاريخ 
الفكري العربي تطور شامل بدأ بالحداثة الإسلامية ية» وحاول إزالة التناقضات بين 
التدين الإسلامي والعقلانية العلمية الحديثة. وأدت هذه المحاولة التوازنية» نا 
حي برجلة طمائية كي الشرينات والثاتينات ين القرن الحالي؛ » إلى اتخاذ الفكر 
الإسلامي موقفا دفاعيا. أما في الوقت الحاضر فقد أصبحت الأيديولوجيا الإسلامية 
هي الأيديولوجيا السائدة وتمارس ضغطأ هائلاً لمنع الخروج على المعهود. . وحتى 
المفكرون العلمانيون القياديون رضخوا لهذا الضغط. 

هذا الاتجاه التطوري الذي عرضناه هنا باختصار شديد يمكن البرهنة عليه 
بالتأكيد ولكن ينبغي طرح السؤال عما إذا كان اتجاها كلي الشمول فعلاً. في بادىء 
الأمر يلفت الانتباه أن معالجة النقاش الإسلامي الداخلي الحديث في إطار الدراسات 
الإسلامية الغربية متأثرة إلى حد بعيد بإدراك الأمور إدراكا انتقائيا جدا. فمعظم 
المراجع الرئيسية للحياة الفكرية العربية في القرنين التاسع عشر والعشرين تعرض 
الاتجاه التطوري المذكور دوما وأبدا استنادا إلى نفس الكتّاب (من حداثة الأفغاني 
وعبده.ء إلى ليبرالية طه حسين وهيكل والعقاد» حتى سلفية رشيد رضاء وحتى 


9 قارد: +71 ,...5]0771! أمنعثألاء1! انا بروععءلط انه «ودمل0 م0 "ننأعوبرم)[ معلنرمعء/ل 
48-7 .م (993! .:1زهل) 8411/83,1 
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الكتابات الإسلامية لحسن البنا والمودودي وسيد قطب). ويندر جداً أن توسع قائمة 
المفكرين المعتمد عليهم"". 

ولعل هذا التركيز على نماذج حياتية جامدة هو بالذات الذي يحجب النظر عن 
تنوع المشاريع الحياتية الحديثة في العالم العربي. والاعتراف بالتعددية الاجتماعية 
والثقافية فقط؛ وبالذات في بلدان الشرق الأوسط أيضاء هو الذي يتيح المجال للتحرر 
من قيود التفكير النمطي المقولب. وبذلك كانت السير الحياتية ستنتقل» كوسيلة لكتابة 
التاريخ بطريقة تميز بدقة بين الأشياء؛ إلى مركز الانشغال الأكاديمي لمجتمعات 
الشرق الأدنى. 

إن هدف هذا الكتاب هو تقديم تكملة وتوسعة لتاريخ الفكر العربي الحديث. 
ولهذا الغرض سأقدم كاتبا ارتبطت سيرة حياته أكثر من سبعين عاماً بهذه الحياة 
الفكقرية واتصل خلالها بجميع التيارات الدينية السياسية في العالم العربي ودخل 
معها في كثير من الأحيان في نزاعات حادة. والشيء المتميز في سيرة حياة الكاتب 
العربي السعودي عبد الله بن علي النجدي القصيمي هو أن هذه السيرة تمثل 
نموذجاً متناقضاً كليا ل "تجاه الَأَسَلِمَة“الذي أشرنا إليه أعلاه ه: فلقد تطور القصيمي 
من مؤيد قوي لحركة التجديد الوهابية» عبر الاقتراب من المواقف العلمانية» إلى 
ممئل لأكثر أشكال النقد الديني تطرفا وخذة وبشكل.لم يسبق له مثيل على الإطلاق 
في العام العرهي» ‏ 

نلصق دوما بعمل كاتب السيرة تهمة المؤقت. وفي عام ١410‏ كتب فالتر 
موشغ أن السيرة الأولى لأي كاتب؛ بصفتها عمل تأريخيء؛ يجب اعتبارها دوما 
'وعاء لجمع الوثائق" يستنبط منه الباحنون اللاحقون الخلاصات المعقدة. ولذلك 
تكمن المهمة الجوهرية لأول استطلاع لمسيرة حياة 'في جمع وتلخيص الطبقات 
والجوانب الخاصة بكل يشمل الصلات الجوهرية الإنسانية والفكرية””". وهذا العمل 
الذي بين أيدينا يتبع أيضاً في بادىء الأمر طريقة مشابهة تعتمد على جمع 


تنطبق هذه الملاحظة - ضمن حدود معينة - أيضاً على عملين من أهم الأعمال المتعلقة بتاريخ 
الفكر الحديث وهما: ,1939 -1978 عو امتعطاط لا انا الأعلاه:17 عاطعم ل باصهءبره!] اروطاقم 
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المعلومات وتفسيرها. ومما يؤكد ضرورة جمع المعلومات عن أعمال القصيمي 
وحصرها أولاً أن هذا الكاتب لم يذكر إلا نادرأ في المراجع الغربية الثانوية. ولا 
يجد المرء إشارات إلى دوره في النقاش الديني السياسي الحديث إلا عرضاء وغالبا 
بصسيغة ملاحظات ار اموي ا جك 
فنادر جدا. ومما يؤكد الانتقائية التي ذكرناها أعلاه أن معظم المعلومات التي تذكر 
عن القصيمي تتعلق بدوره كداعية وهابي متطرف. أما كتاباته اللاحقة فلا تحظى 
باهتمام يستحق الذكر"" . 

ومما يناقض بكل وضوح هذا الاهتمام الضئيل الكمية الكبيرة من المؤلفات التي 
كتبها القصصسيمي والاهتمام الكبير به في العالم العربي: نشر الكاتب خلال حياته 
الأنبية أكثر من ٠١‏ مؤلفا يحتوي كثير منها على أكثر من 5٠٠‏ صفحة. وخلال 
المراحل المختلفة من حياته الأدبية عولج فكر القصيمي بالتفصيل في مصر 
ولبنان”". وله مؤلفات أثارت بعد نشرها نقاشات عامة واسعة النطاق شارك فيها 
عدد من أشهر ممثلي الحياة الثقافية الحديثة في العالم العربي» مما أكسب الكاتب 
شهرة واسعة. وبذلك شكل القصيمي مرارا كثيرة محور نقاشات إسلامية داخلية 
بالغة الأهمية. 


أفضل وأشمل بجموعة من المعلومات والبيانات حي الآن عن حياة وأعمال القصيمي موجودة في 

مقال لفرنر إنذده: م126 ,لتءزط4,0 أللنه5 ثن التله معلا 14دلا الألتامط , #مأهذاء 1" :علصا معدم هلا 

,"011أافللااى العا لككالااوم أله[ للا العكماعزاء, اتعوتااك؟! عل لله زجرعاةمالآ ءإعنااءلعا عع عساحاءوع 
29-5 ,3 ,7711أ005-/4 //0ظآ عع “ :أءاأوم؟! 35 -21 ,3 ,(1982) 23 ااعطا0 :هما ,1آ لأء 1 

14 سردا على كتاب القتصيمي "هذي هي الأغلال". مثلا نشرت أربعة كتب ترمي جميعها إلى 
دحض الكاتب السعودي . قارن: محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والنصوص من كتاب الأغلالء القاهرة 
٠107‏ هب إبراهيم بن عبد العزيز السويح النجدي: بيان المدى من الضلال ف الرد على صاحب الأغلال؛ 
بحلدان, القاهرة /١9149‏ ٠55١؛‏ عبد الرحمن بن ناصر السعدي: تنزيه الدين ورحاله ثما افتراه القصيمي ف 
أغلاله القاهرة 1777هم؛ عبد الله بن يابس: الرد القويم على ملحد القصيم , القاهرة بلا تاريخ (حوالي 
١5141‏ ). 

وفي المراحل المتأخرة من حياته الأدبية نشرت عدة كنب ضد القصيمي . أهم مئال في هذا الصدد: صلاح 
الدين المنجد: دراسة عن القصيمي ؛ ببروت 1917 . يتضمن هذا الكتاب كمية كبيرة من المعلومات 
البيوغرافية ( عن حياة القصيمي ) لكن درجة صحتها ضعيفة جداً لأن الكانب ركز جل اهتمامه على الإساءة 
للقصيمي ومحاولة البرهان على أنه شخصية عصابية . وهناك كتيب آخخر يرمي إلى نفس الهدف كتبه بصيغة 
الشعر أحمد محمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بيروت ١948٠0‏ . 


اعم 2 -طانا ناكا ” 0641© :انل 1 


إلا أن هذا الكم الكبير من الكتابات باللغة العربية يقابله فقر كبير في المعلومات 
البيوغرافية الموثوقة التي تلقي الضوء على الأسباب الشخصية للتطور الفكري لدى 
القصيمي وعلى الظروف الخارجية التي رافقت مسيرة حياته”". وكتابات القصيمي 
نفسه لا تتضمن أي معلومات عن شخص الكاتب. وعندما كان نقاده أو مؤيدوه 
يعرضون معلومات بيوغرافية عنه إنما كانوا يفعلون ذلك إما لكي يسيئوا له 
ويشوهوا سمعته أو لكي يجعلوا منه شخصية مثالية”". 

تمثل الجزء الأهم من عملي هذا في القيام أولاً بمهمة 'المحقق للجنائي" لمعرفة 
مكان وجود الكاتب الذي قضى الأعوام الأخيرة من حياته في القاهرة منعزلاً كلياً 
عن الناس. 

وعندما تمكنت عام 197١؛‏ بعد بحث طويل في مصر استمر عدة أشهر؛ من 
العثور على مكان إقامة القصيميء رفض رفضا قاطعا التحدث معي لأنه كان يريد 
تفادي إثارة الغبار حول شخصه دون ضرورة. وبقي الأمر كذلك حتى نجحت في 
إقامة اتصالات مع أشخاص من الدائرة الضيقة المحيطة به وحصلت بذلك على 
إمكانية حضور حلقة النقاش التي كانت تقام بانتظام في منزله في القاهرة. وهكذا 
نشأت بيننا خلال فترة تزيد على عامين علاقة من الثقة جعلت الكاتب يبدي استعدادا 
متزايدا لإعطائي معلومات عن حياته وأعماله. وإلى هذه العلاقة مع القصيمي ومع 
الانسخاص القرينين منه بعود الفضل في إطلاعي على كتير من المنشورات: التي 
لسم يكن إطلاعي عليها ممكنا لولا هذه المحادثات الشخصية» وعلى كثير من المواد 

عن المتشسورة الى وضبعها هؤلاة الأشخاض تحت تسرفي. وبذلك توفرت لي 
الإمكانية لأن أضع بيوغرافيا كاملة تقريبا عن أعمال القصيمي ولأن أكتب سيرة 
حياته بصورة خالية نسبيا من الثغرات. 


5 العسرض الوحيد الموضوعي نسبيا لسيرة حياة الفصيمي موجود في أطروحة لنيل شهادة الدكتوراه 
ف لبنان لم تنشر: أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي . أطروحة غير منشورة لنيل شهادة الدكتوراه في كلية 
الفلسعة في جامعة الروح القدس؛ الكسليك ١19178‏ . تعالح هذه الأطروحة بالدرجة الأول المضمونات الفلسفية 
للكتب الي نشرها القصيمي بين عام 19717 وعام 191/7 » لكنها تتضمن أيضا مقدمة طويلة عن حياته . 
وبعتمل السباعي في معلوماته على أقوال القصيمي نفسه خلال العديد من المقابلات الشخصية وعلى تبادل 
الرسائل في منتصف السبعينات . ولقد أكد لي القصيمي شخصياً صحة المعلومات الت عرضها السباعي . 

7 من الأمثلة على المعلومات البيوغرافية الرامية إلى جعل القصيمي بطلاً من أبطال المقاومة المعادية للسعودية: 
عدنان العطار: الحركات التحررية في الحجاز ونحد 015317-19-01 بيروت 215177 ص قم --55. 
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سأعرض في هد الدراسة مضامين كتابات القصيمي وأفكاره من خلال 
عرضي لسيرة حياته. وبما أن الكاتب اتخذ خلال تطوره الفكري مواقف ددٍ 
وعقائدية متباينة جدا فليس من الممكن النظر إلى أعماله وتلخيصها تحت معايير 
مضمونية. وبسبب الحجم الكبير لكتاباته فإن هذه الأطروحة لا تتسع لمعالجة 
مضامينها حسب التسلسل الزمني وكما جاء في كل منها على حدة. بل إن ما 
اهتممت به أكثر هو إبراز تلك المواقف التي كانت مهمة لترتيب القصيمي كل مرة 
في نظام إحداثيات التاريخ الفكري العربي الحديث. ولهذا السبب يبدأ أغلب الفصول 
حول مراحل حيةة الكاتب بعرض مختصر للخلفية التاريخية والثقافية التي كان 
القتصيمي يقف أمامها عند ممارسته للكتابة والنشر. وسأسعى إلى تحقيق الهدف 
المنشودء وهو بيان الأهمية التاريخية العامة لحياة فردية» عن طريق ترك شخص 
القصيمي يتجول عبر تاريخ فكري يشمل أكثر من 7١‏ عاماء وأحاول في ضوء هذه 
السيرة الحياتية ‏ وأنا أعترف أنها سيرة غير عادية ‏ إظهار ظروف وأحكام 
وحدود نشاطه الفكري. 
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الفصل الأول 
و وث.ه إيفا 
النشأة والسيرة التعليمية 
١‏ _الطفولة والشباب: رحلة إلى المخافر الخارجية لنظام التعليم الإسلامي 

يعرفه. ويرجح أن يكون عام ١101‏ هو العام الذي ولد فيه وهو ينحم عن معطيات 
تتعلق بالعمر التقريي الذي كان فيه عند وقوع أحداث معينة في بحرى حياته. ولقد أكد 
كم م حو ار اله لت بولا 0 

''. والخب جمعها (خبوب) يعني منخفضا في واد صحراوي يسمح باستخدام الري 
ا وتشكل كلمة عدن جحرءا مألوفا من أسماء المستوطنات الواقعة قرب المدينة 
السعودية الحالية» بريدة» وال تشكل حزاما حصبا حول هذه المدينة تزرع فيه بالدرجة 
الأولى النمور والحمضيات("). 


لا يعرف سوى القليل عن أسرة القصيمي. ويناكر أساناً أن أجداذه هاجتروا من مسر 
العليا (الصعيد) إلى شبه الجزيرة العربية - لا يمكن التأكيد بشكل قاطع ما إذا كان هذا 


2١‏ حديث مع عبد الله القصيمي ف / مايو / أيار .١997‏ وبذلك يؤيد القصيمي؛ بصورة استنائية» 
معسلومة وردت في "دراسة عن القصيمي" لصلاح الدين المنجد/ بيروت 1591/7. ص ١4‏ وما يليها هي فيما 
عدا ذلك غير موثوقة إطلاقا ولا يمكن الاعتماد عليها. 

؟" ‏ يصف الرحالة والدبلوماسي الإنكليزي فيلبي رحلة إلى الجنوب حول بريدة في عام .١8117‏ ويرد 
ف كتابه عاطه:!:(ه/!1 ©:1) إه هأؤه,4 لندن 0191/7 ذكر حب اسمه "حب الحلوة" هو على أرجحح الظن 
مكان ولادة القصيمي. 


وف 
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فنعا وله إذا ما كانت عائلة القصيمي تنحدر في الأصل من نحد ذاتها. وحسب المنجد©) 
فإنأحد أجداد القصيمي المنحدر من الصعيد جاء إلى نحد مع جيش إبراهيم باشاء ابن 
تحمد علي باشا عندما شن هذا الجيش عام 18117/1815 حملة على الوهابيين, ثم 
استوطن هناك. وف الأعوام التالية لحق به من مصر بعض أفراد العائلة المذكورة. ويقال بأن 
النجديين كانوا يسمون أسرة علي "الصعيدية" . ولهذه الأقوال أساس تاريخي فعلاً : ييدو أن 
عددا كبيرا من المصريين قد بقوا فعلاً في منطقة القصيم بعد الحملة العسكرية المذكورة. 
وهذا يتفق مع سير العملية العسكرية الي قادها إبراهيم باشا. ففي أواخر عام /18011 احتل 
مدينج عنيزة وبريدة. وقبل اهجوم على العاصمة الوهابية الدرعية ف عام ١81١4‏ أقام جنوده 
شهرين في بريدة.() أما القصيمي نفسه فقد أفاد بأن أباه مولود في نحد وهو على علم .ما 
يفال عسن أن اجستاده حازوا من مصرة إلا انه لا يستطيع تأكيد ذلك: وقد تكون هذه 
الأقوال» حسب رأيه. يحرد "رواية". وهناك رواية أخرى. متداولة أيضاء تقول بأن أجداده 
هم من أصل تركي. إضافة إلى ذلك فقد أجحرى رجل امه شيخ حمد غزير من المحلة 
السعودية "اليمامة" تحقيقا عن شجرة عائلة القصيمي وتوصل إلى نتيجة مفادها أن القصيمي 
ينحدر من أسرة بدوية من شبه الجزيرة العربية هاحرت إلى صعيد مصر ثم عاد أبناؤها في 
وقت لاحق إلى نحد. أما تحصومه فيفضلون نسبه إلى شجرة عائلة يهوديةا*). 

وعلى أرجح الظن اتخذ أبو القصيمي» علي» من نسب "النجدي” كنية له. ويبدو أن 
عبد الله اخحتار بنفسه ف وقت لاحق كنية "القصيمي" كنوع من الانتماء إلى موطنه 


الأصلي. 


المنجد, ص 54 .١‏ 

+ ل رلجسع: 46 عمأهللالم ءراماعالا :لمعت 8ا عتباحهط! جه .1086 بم .ععااع2هم) ءارملا 
.103-08 .م ,1936 5ه ,كأال كعد كء ( |أخر ل17716«هأ010 

يقول فايغان أن الجنود المصريين ن أعجيوا .منطقة القصيم. إلا أنه ينبغي توخي الحذر عند ذكر "المصريين" فٍ 

جحيش إبراهيم باشا. فالحملات العسكرية على شبه الجزيرة العربية لم تكن تضم مصريين بصفة حنود وإنماء في 

ال الأحوال: بصفة عناصر مساعدة تشارك في عمليات التموين والرعاية. إذ أن هذا الجيش كان حي ى مطلع 
القرن التاسع عشر لا ييجند إلا الألبان والقوقازيين. راحع بشأن تمصير الإدارة والجيش ف مصر : .لم 
.5 [ 010011ط ,كأهنعانة اا وا ذال لع نجنةدره هك ووتممط ,امبروطا لزه ررمتكالط 11:6 :ناما غلاهلا 

د # حديث مع عبدالله القصيمي في ٠١‏ مارس /آذار 1498. 
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نشأً القصيمي في حب الحنوة في ظروف فقيرة للغاية. وعندما كان فيٍ حوالي الرابعة 
من عمره انفصل أبواه عن بعضيهما. وبينما تزوحت أمه مرة أخحرى في قرية محاورة غادر 
أبوه نحد الفقيرة المتخلفة وهاجر إلى خليج عمان حيث استقر في الشارقة(') وعمل ف 
تحارة اللولؤ. 

أما عبد الله الصغير فقد بقي عند جده لأمه. ويبدو أن الحد لم يكن قادرا على إعالة 
حفيده ولذلك تركه وهو في الخامسة من عمره يعمل على هواه في سوق المواشي وق 
الزراعة. ومن ذكريات الطفولة الى عبر عنها القصيمي في رسالة كتبها في السبعينات 
بنطلق صدى مرارة كبيرة من مصيره واحتقار للوسط الاحتماعي الذي أمضى فيه أعوامه 
الأولى : 

"' كل ما أعيه من الأيام الأولى هذه الطفولة أنتي وجدت مع جدي لأمي.. الذ 
كان القحط الانساني والقحط الطبيعي وكوارث أخرى قد امتصت منه كل شيء.. أي 
أن كلمة فقر لا بد أن تعد مظلومة لو قلت أنه كان فقيرا جدا ( . .. ) أجرّت نفسي بلا 
أجر 3255 نعم بلا أجر. 

أعمل في سوق المواشي وفٍ الزراعة وح النبانات البزية الصحراوية الطبيغية القليلة 
جدانيٍ هذه البيئة الي لا يحود أو يعظم أو ييتسم فيها إلا القحط والعبوس والشحوب 
والضأآلة واللهوان (. ..) كان عن العابوان على البشر ومن التحقير لهم أن ب يسمى القوم 
ادر بلا أجحر حك يصموا يشر مي ا 
الرؤوف الحبار" 99 , 

ظل عبد الله حى العاشرة من عمره يعيش في هذه الظروف الصعبة الي وصفها. 
وبعد ذلك نضح في ذهنه التصميم على على الهرب. وفي حوالي عام ١114‏ بدأ البحث عن 
أبيه معتمدا على نفسه. وقادته عملية البحث هذه إلى رحلة طويلة عبر شبه الحزيرة العربية. 
في بادىء الأمسر قادته الأقدار إلى الرياضء عاصمة الدولة السعودية الفتية» إلى مخيم 
للمهاجرين من نحد الي حل بها الجفاف واججحاعة. وهناك كان في انتظاره الواقع 


السسباعي؛ ص »١1‏ والمنجد ص .١5‏ وحسب المنجد فإن علي النجدي لم يهاحر إلى الشارقة وإئما 
إلى إمارة عنحمان المحاورة لها. 
7 رسالة القصيمي إلى أحمد السباعي تاريخ ؟ نوفمير/ تشرين الثاني 19174 ؛ المقطع مأخوذ من 
السباعيء ص ١35‏ . 
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المرير الذي ينتظر كل لاحئ : فقد وحد نفسه مع قادمين آخرين من منطقته في مخيمات 
مكتظة بالناس وتفتقر إلى كل مقومات النظافة والعناية الصحية.(*) 

ظل وضع القصيمي على هذه الحال إلى أن سمع أن وفدا من إمارة الشارقة موجود ف 
الرياض لإقامة علاقات دبلوماسية بين أمير الشارقة وحاكم نحد السلطان ابن سعود. وتبين 
بعد ذلك أن رئيس الوفد صديق لأبي القصيمي. وعندما طلب منه عبد الله السماح له 
عرافقته وافق على ذلك وأخذه معه إلى ليج عمان!"). وهناك تحققث الرغبة الي حلم 
بها القصيمي طويلا وهي الالتقاء مع أبيه الذي لم يره منذ طلاق أبويه قبل سبعة أعوام. 

خصلال العقود الثلاثة الأولى من القرن اللجاري شهدت المشيخات الواقعة على خليج 
عمان فهضة اقتصادية كبيرة ارتبطت بتجارة اللؤلو. كان الباعث إلى هذه النهضة ازدياد 
الطلب على اللؤلؤ والصدف ف الهند وأوروباء وضمن استمرارها الحق الحصري الذي 
حصنت عليه الإمارات هناك باستغلال أحواض اللؤلو الواقع أمام سواحلها. وقد جذدب 
هذا الفرع الاقنصادي كثيرا من المهاجرين القادمين من جميع أرجاء شبه الحزيرة العربية 
ومن إيران والهند. وعلى أرجح الظن كان علي؛ أبو القصيمي؛ من التجار الوسطاء الذين 
جر ارو ين سد الفط وجاروة الل إل را :'). إلى حانب هذا العمل 
الموسمي المقتصر على فصل معين كان علي النجدي منصرفا كلياً إلى الأمور الدينية, كان 
واعظا يتبى تفسيرا صارما جد للمفاهيم الأخخلاقية الدينية وكان على الأرجح متأثرا تأثرا 
قويا بالتعاليم الوهابية الي لقيت حوالي ١47١‏ انتشارا واسعا في الإمارات وخاصة في 
الشارقة وف أوساط المهاجرين النجديين('') وهذا الموقف الديئٍ لعلى النجديء الذي كان 


+ راجسع السباعي ص 17 وما يليها. أقوال القصيمي نفسه عن رحلته إلى الرياض وعن ظروف إقامته 
هناك تبقى غير واضحة. والسباعي يصف ردود فعل للقصيمي مشامة لتلك الي أبداها تحاهي عند حديئي معه 
وسؤاله عن تفاصيل تلك الأيام : كان كل مرة يدي رد فعل رافضا حدا ويطلب عدم إزعاحه بذكريات مريرة 
يفضل نسيانها. 

8 راجمع السباعي ص ١8‏ وما يليها. وكذلك رسالة القصيمي إلى السباعي تاريخ ؟/1١159174/1)‏ 
حسبما وردت عند السباعي ص .١9‏ 

للإطلاع على تنظيم جارة اللؤلؤ في الإمارات. راجحع: أهلعءيم1 1767# ك8 -لممءلط عله 
2 ] :ان أ )نا ,كعاناء انط افا 4 لاع 1 الا 10 31615 

١‏ للاطلاع على انتشار الأفكار الوهابية في مشيضات الخليج. راحم: 7:00ه:اه!!! ,«لهاادهطه 
7( .م ,978 [ الوك :اما ,'زاماكقلط 100771 4 ,كعله عأتاتطا طهع4 لاءلادنا 1116 «ججو د10( 

6 أيضا: 01 ., .1171/7815 طهع4 لعاأثالا 11:6 كه «أع 0071 11:6 22/181١‏ لأه3 عأعونمءوم]زا 
7ط 
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يقوم على أسلوب حياة صارم ومتقشفء, كان له أيضا تأثير حاسم على علاقته بابنه الذي 
فرض عليه تربية في غاية القسوة. ففي ذكرياته اللاحقة يعرب القصيمي عن خيبته من أن 
أباف للدي رح عد جاب لول لم يعامله .محبة وحنان وإنما بقسوة سلطوية. ٠‏ ومن 
تقريره التالي يمكن استخلاص بعض الاستنتاحات عن نوع التربية الدينية المبكرة الي خضع 
لها القصيمي : 

" وصلت إلى حيث يقيم والدي ولأول مرة رأيت ولقيت وحربت الأبوة ... كانت 
صدمة قاسية لأكثر وأبعد من كل حساب.. 

لقد وجدته متدينا متعصبا بلا حدود. لقد حوله الدين والتدين إلى فظاظة؛ أو حول 
هو الدين والتدين إلى فظاظة. : أوالقف جاء هو فكلا بالعفاتسير والأسباب الى جاء بها الدين 
أو جاءنبالدن قفا . أو ا و 0 
والفضيلة أن يكون كذلكء؛ أي فظا عابساء ولا يراه رجحل دين وداعية صادقا إلا بقدر ما 
يد فيه من العبوس والفظاظة. 

ومنذ بداية تلاقينا راح يقسو علي قسوة يصعب وصفها بل يهاب ويرهب وصفها 
بزعم أنه يريد أن يجمع كل العلوم الي يعرفها أو يتصورها أو يسمع بهماء وكل أخلاق 
السلوك المهذب الذي يراه كل الكمال ‏ أن يجمع كل ذلك ف لقمة واحدة لأبتلعها مرة 
واحدة بلا تذوق أو مضغ. لقد كان يرى قسوته على هذا الفصير ثاء عليه ف الحتمع: 

لقد بدا وكأنه يرى العذاب والآلام الي قاسيت قبل لقائه أقل وأرحم مما يحب أن 
أقاسيء لهذا فهر يريد أن يوقع بي كل ما يحب لي من العذّاب والآلام لأنه يؤمن عدا 
بالواحب ويحترمه ويلتزم به بكل نيات القسوة وأساليبها. 

وهل الواجب ف تفسيره وتفسير المجتمع الذي كان يعلم فيه إلا عذاب وتعذيب؟927) 

عندما وصل القصيمي إلى الشارقة في العاشرة من عمره لم يكن قد حصل بعد على 
أي تعليم مدرسي منهجي. كان قد تعلم فقط في قريته على يد رجل مسن ف السوق 
الأسس الأولية للكتابة العربية» الأمر الذي كان حسب السباعي ‏ " أقرب إلى النقل 
منهه إلى الكتابة ". وخلال إقامته في الرياض تعلم من المشايخ الذين كانوا يرعون مخيم 
اللاجتين بعض سور القرآن والأحاديث النبوية9'). ولكن عندما التحق بأبيه في الشارقة 


انظر رسالة القصيمي إلى السباعي, منقولة هنا عن السباعي») ص .7١‏ 
ب السسباعي» ا 
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استفاد من النهضة التعليمية الى رافقت هناك النهضة الاقتصادية بين عام ٠‏ وعام 
. خلال هذه الم حلة حدث تحول ف النظام الاحتماعي للإمارات : فالتجار 
الذي صاروا أغنياء بفضل تحارة اللؤلؤ تولوا بصورة متزايدة مراكز هامة في الحياة. 
الاجتماعية والسياسية. وما لبنت دخوهم أن أصبحت أعلى من دخول العائللات الحاكمة 
وزعماء القبائل. وكان جزء من هذه الثروة يذهب إلى المبرات والجمعيات الخيرية الي 
كان تأسيس الموسسات التعليمية يحتل بينها مكانة مرموقة. ولقد برز في الشارقة عن طريق 
الا الخيرية تاحر اسمه على المحمود لعب دورا مهما في الحياة السياسية للدولة أيضا. 
سس لمحمود؛ الذي كان قريبا من الحركة الوهابية, عدة مدارس كان يعلم فيها أساتذة 
كح ال ني اف الود 00 
الحلقات الدراسية محمد عبده ورشيد رضا. وكان على المحمود من معارف أبي القصيمي 
واصبح مشجعاً وراعيا للف عبد اللما؛') 
اتسبب القصيمي قٍِ بادىء الأمر إل مدرسة داضلة من الدارين الي اسبهاعلي 
في نقسه أبلغ لتأئ. وهو الذي كان لي غروماً من الحنان الإنساي؛ أنه 
"لشيء مذهل.. أن يوجد أناس أفضل وأرحم وأكرم ثمن عاشرت وحربت» وحياة أجمل 
وأندى ثما حييت.. أجل؛ إها لمفاجأة مذهلة لي ولكل تحاربي ورؤاي الماضية"(12), وعندما 
توف أبوه. الذي كان يعاني منذ لقائهما مرضا عضالاء حوالي عام 219117 أصبحت هذه 
المدرسة النقطة المركزية في حياة القصيمي. وكتعريض عن التجارب المريرة الي مر بها 
ف حياته السابقة فقد وهب نفسه للدراسة بتركيز غير عادي. ولعل هذه الجدية الحزينة 
المريرة ال انكب بها على دراسة التعاليم الإسلامية هي ال أثرت على الممثل التحاري 
عبد العزيز بن راشد أبلغ التأثير عندما التقى مع القصيمي في المدرسة الداخلية. فقد صادقه 
وقرر مرافقته على طريقه التعليمي. ويصف القصيمي نفسه لقاءه مع ابن راشد على 
الشكل التالي : 


بفصوص النهضة التعليمية؛ راجع : عبد الل جرابر0«دمء12 عهلا اما مع ه01 ص ١7٠١‏ وبخصوص 
دور علي المحمود وتشجيعه للقصيمي راحع نفس المصدر ص ا ثم نفس الكاتب  :‏ 4788 لءلذ««لا 71:6 
1١‏ اص ٠١]‏ رصص١٠.‏ 
دا . رمالة القسيمي الى السباعي؛ منقولة عن الباعيء ص 532. 
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"رآني» فقال : لقد قررت أن أكون طالباً. أي لأنه رآني. إذن لقد كان عذابي 
وضياعي وكينونيٍ البريثة الحزينة نوعا جيدا قهارا من السحر الموحي الغلاب.. إنه يحول 
التجار إلى طلاب .. . كان الرحل أكبر م. 
قرر أن يكون طالبا ليقودي إلى العالم الأوسع الأكبر الأصب. إلى القدر المشحون 
بالاحتمالات الكبيرة المتنوعة"(07. 
بعد ذلك رافق القصيمي ابن راشدء الذي يكبره عدة سنوات» ف رحلة إلى مختلف 
المؤوسسات التعليمية الإسلامية قادهما عبر العراق والهند وسوريا إلى جامعة الأزهر في 
القاهرة. وغطيا تكاليف الرحلة من ميراث صغير كان أبو القصيمي قد تركه بعد موته"©. 
كان خط الرحلة يتبع بصورة جوهرية طرق تحارة اللولؤ على الخليج الفارسي وف المحيط 
المندي. في البداية وصلا إلى الزبير في جنوب العراق حيث باشرا الدراسة في مدرسة كان 
قدأسسها شيخ اسمه محمد أمين الشنقيطي وكان يديرها بنفسه(2). وعلى أرجح الظن 
كان علي محمود هو الذي رتب الاتصال بهذه المدرسة. يقول المنجد أن القصيمي أرسل 
إلى هناك من قبل تاجر ثري اسممه شيخ علي بن محمد. والشيخ علي بن محمد هو على 
الأرجح الشيخ علي المحمود المذءكورل"'). وكانت لعلي اتصالات ممتازة مع علماء عراقيين 
ومع مؤسسات تعليمية في الزبير وكان قدَ,جلب من هناك عدة معلمين لمدارسه في 
الشارقة('). إضافة إلى ذلك كان يوجد"في الزبين جالية كبيرة من التجار النجديين الذين 
احتكروا التجارة هناك مع شبه الجزيرة العرنبية(١').,بعد/إقامة‏ لم تدم سوى بضعة شهور 
غادر القتصيمي وابن راشد العراق وذهبا إلى الهند ليتغلما في مدرسة داخلية إسلامية في 


73 رسالة القصيمي الى السباعي منقولة عن السباعي»؛ ص 17. 
1١‏ حديث مع القصيمي في ٠‏ مارس /آذار 1996. 
قارن السباعيء ص 77. يبدو أن العالم المذكور ينحدر من أسرة علماء مشهورة من موريتانيا. 
قارن: حير الدين الزركلي: الأعلام» قاموس تراجم لأشهر مشاهير الرجال والنساء من العرب والمستعريين 
والمستشرقين» م بحلدات؛ بيروت 215857 الثالث ص 177. في مراجع السير الحياتية المتداولة لم نعثر على ذكر 
لعالم اسمه محمد أمين الشنقيطي. 
1 قارن المنجد. ص .١86‏ 
بخصوص هذه الاتصالات؛ راجع عبدالله: الإمارات العربية المتحدة» ص .١١8‏ 
"١‏ ع قارن هذا ا خصوص: هاظه47 :14010 الل ,11 6714 .82.م ," #الشعناماى اعاعمى “ :عاءعواطال1 
5 !.م ,1980 1001م ,لءارادلا 
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دحي تفسير القرآن والأحاديث النبوية وأسس الشريعة. كانت المدرسة الداخلية تحمل اسم 
المدرسة الرحمانية وتخص مستوطنة من التجار العرب ف الهند("). 

ف بداية القرن الحالي لم يكن أمرا غير مألوف أن يتعلم شباب من شبه الحزيرة العربية 

سس العلوم الإسلامية في مدارس هندية. فقد قامت بين الإمارات الواقعة على خليج 

عمان والساحل الهندي الغربي علاقات تحارية ممتازة وكانت المواصلات بين المنطقتين 
نمتازة أيضا. ثم ازداد الوضع تسا بسب "السلام البريطاني" . وكانت الهند أهم سوق 
لصادرات اللؤلو من الدول الساحلية العربية. وكان للتجار الأغنياء من الخليج مكاتب 
جحارية ثابتة في بومباي ودلهي و 0 وحيدر أباد. وكانت بومباي على وجه المخصوص 
قد تطورت مذ القرن التاسع عشر إلى مركز ثقافٍ يلتقي فيه التحار العرب كل عام في 
فاية موسم اللولؤ. وف دور النشر وأسواق الكتب ف المدن الهندية كانت جميع التيارات 
الثقافية في العالم العربي حاضرة بكل معن الكلمة. وكانت الصالونات الأدبية في البيوت 
العربية في الهند تستضيف شخصيات معروفة ف الحياة الفكرية العربية من أمئال رشيد رضا 
(1917) ومحب الدين الخطيب )١14115(‏ وأمين الريحاني .)١477(‏ وكانت لهي مع 
جاليتها الإسلامية الكبيرة وتقاليدها العريقة ف محال التعليم الإسلامي صا حة تماما كمكان 
دراسي لشباب الخليج الذين هم ف بداية مسيرهم | العلمية9"), 

انصرف القصيمي وابن راشد في لهي كليا للدراسة ولم يقيما أي اتصالات تستحق 
الاكر مع عيطهيا الذي أما المدرسة الي تعلما فيها فقد وصفها القصيمي في وقت 
لاحق بأنها فدرسة داعلية أهلية 'ضغيرة. .وكان العلموث هنودا ولكنهم يلقون الدروس 
باللغة العربية. ووصف القصيمي هذه المدرسة ف وقت لاحق بأنها قليلة الشأن ورجعية. 
ورد على سؤال عن كيفية تعامله مع حيطه الهندي» وهو لا يتكلم أي لغة أحنبية؛ أجاب 
القصيمي أنه لم يتعامل مع الحنود ولم يهتم بالمحيط الذي عاش فيه بل سعى حصرا إلى 
اكتساب المعرفة. وفي المدرسة الرحمانية كانت اللغة العربية هي اللغة الوحيدة. وهو لم 


5س قارن السباعي ص 54» والمنجحد ص ١5‏ . يعتير المنجد هذه المدرسة غير ذات أهمية. ويقول أنه لم 


يتمكن من معرفة هوينها معتمداً على كتاب "الثقافة الإسلامية في الحند " لعبد الحي الحسينٍ (دمشق» بدون 
تاريخ طبعة جديدة ١5415‏ ). 
"'" - قارن .182 .م رماعا 1 :171.6 .م , "روودمجرمءط ءءلا ها ععبه) “ ٠‏ «املابهذ4 
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يفادر المدرسة الداخلية إلا نادرأ جداء وعندما كان يغادرها كان يفعل ذلك دوما برفقة 
إن راشد“"). 

بن ار . 

راشد إلى العراق. وطلبا في بغداد قبولا في مدرسة اسمها الكاظمية. وبينما مح القصيمي 
ايسان الول سقط فيه اين رأشاد. وما أن الصديقين لم يكونا يريدان الانفصال تخلى 
اتسيف أيضا عن الالتحاق هذه المدرسة”'). وخلال إقامتهما في بغداد حاول الشابان 
النجديان الاتصال بالعالم الحنبلي الحديد المعروف محمود شكري الألوسي (المولود عام 
07م )١‏ لكنهما اكتشفا أنه كان قد توفي في مايو / أيار 184174". أما عزم القصيمي 
على زيارة الآلوسي واحتمال التتلمذ على يده. الأمر الذي لم ينفه القصيمي لكنه لم يكن 
يريد توضيحه بشكل دقيق» فييدو في ضوء الطريق التعليمي الذي كان قد سلكه حى 
ذاك الحين, مفهوما ومعقولا : فمن الناحية الأولى كان الآلوسي قريبا من الحركة الوهابية 
وكان قد برز بسبب مواقفه المويدة د ومن الناحية الثانية كانت 


هناك اتصالات بينه وبين علي امحمود مد مشجع القصيمي الذي كان قد دعا تلميذا مشهورا 
للآلوسي» هر محمد ع د العزيز ز المانع» إلى الشارقة لكي ينولى هناك إدارة إحدى 
مذا ذو( 

ر : 


وف الناسعة عشرة من عمره تقريباً سافر القصيمي بعد ذلك عام ١4117‏ برفقة ابن 
راشد ونحدي آخر اسمه عبد الله بن يابس من بغداد. عن طريق دمشق؛ إلى القاهرة لكي 
يلتحق هناك مع رفيقه يجامعة الأزهر!8"). 


؟"-نجدي في القاهرة : خلاف القصيمي مع الأزهر 


بعد الوصول إلى القاهرة التحق القصيمي وابن راشد وابن يابس بجامعة الأزهرل""). 
وهناك أقاموا في أحد الأجنحة السكنية ( الأروقة مفردها: رواق ) الموزعة حسب البلدان 


14 حديث مع القصيمي ف ٠١‏ مارس/ آذار 19568. 
قارن السباعي ص 6؟ استنادا إلى رسالة القصيمي في نوفمير / تشرين الثاني .١5174‏ 
بالمنجد. ص .١5‏ 
بشأن حياة وأعمال الآلوسي قارن محمد يمحت الإطاري: أعلام العراق القاهرة 1١71465‏ هم. ثم 
تحسن عبد الحميد : الألوسي مفسراء بغداد ١9539‏ 
السباعي؛: ص 75 والمنجد» ص .١5‏ ولقد أكد القصيمي هذه المعلومات في حديث شخصي 
( ف ١4‏ هايو / أيار ١9901‏ وف ٠١‏ مارس / آذار .)١9968‏ 
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والمدارس الشرعية الي ينتمي إليها الطلاب0:"). وكان تموين الطلاب يتم في العشرينات 
بتزويدهم مواد عينية. كانت الجامعة تفضل إعطاءعهم الخبز بدلا من النقود لكي تحول دون. 
قيام الطلاب بصرف كامل مخصصاهم في بداية الشهر ثم التعرض للجوع بعد ذلك. كان 
كل طالب يحصبل كل صباح في الباحة الداخلية للأزهر على أربع أرغفة خبز كييرة 
يستهلك منهاء غالبا رغيفين فقط ويبيع الباقي. ظل هذا النظام معتمدا حى عام ١575‏ 
حيث حلت محله منح نقدية نصف سنوية("). 

بعد تسجيلهم بالجامعة بدأ القصيمي ورفاقه بالتأقلم مع النظام الدراسي الذي كان 
يقوم على الاشتراك في حلقات دراسية يديرها أحد الأساتذة. وف الأعوام التالية عاشوا 
حياة طلابية فقيرة إلى أبعد الحدود(”). 

مسن الطبيعي أن جامعة الأزهرء بصفتها أعلى مؤسسة تعليمية في نظام التعليم 
الإسلامي, شكلت بالنسبة لعبد الله ورفيقيه المتعطشين إلى العلم والمعرفة هدفا رفيعا حدا 
على طريق مسيرتهم التعليمية. ولذلك كانت خيبتهم كبيرة من الواقع الذي كان ينتظرهم 
في القاهرة والذي يختلف اختلافا حذريا عن التصور المثالي الذي كان القصيمي قد تخيله 
عن مسار تعليمه اللاحق. وبعد نصف قرن من ذلك التاريخ يصف القصيمي توقعاته 
وخحيبة أمله على الشكل التالي : 

' إلى مصر.. إلى القاهرة, الى الأزهر.. نعم قي الأزهر // 

نعم مصر .. القاهرة.. الأزهر.. 


65 بغخصرص إجراءات وشروط القبول ف مطلع هذا القرن. راحع: 4 ,هو 4ام : #ج600) كلمهره8 
2أمم ,1961 اماع تناناعه !| ,عاناء نوعط لاع هك إن ؟تسادنء لاا( 

٠س‏ بخصوص توزيع أماكن السكن ( نظام الأروقة ) راحم بايار دودج ص 45 وما يليها ثم الملحق 
على الصفحات .1١ 5-5١0١‏ فهناك لا برد عن تعداد الأروقة ذكر لرواق خاص بالطلاب القادمين من بعد 
حسيما جاء عند السباعي ( ص 58 ). وحسب تقدير دودج فإن القصيمي ورفاقه وضعوا في رواق الحنابلة 
الذي كان يسكن فيه الطلاب المنتمون إلى المدرسة الشرعية الحنبلية. وحسب رأي كريس إكسل كان طلاب 
الأزهر القادمون من موطن القصيميء بحد لا يلعبون سوى دور ثانوي جدا من الناحية العددية. وف قائمة 
بأعداد الطلاب الأحانب ف الأزهر يسحل إكسل سبعة طلاب عام ١507‏ وتسعة طلاب فقط عام ١911‏ من 
"العسربية السعودية ". ولا تتضمن هذه القائمة أية معلومات عن طلاب من الإمارات الواقعة على خخليج عمان. 
راحع : .[127 .م ,1984 ننذاءع8 ._عع 41[ ) أداعوك 4ننه :هادا ,امروع :امععط عا١1)‏ 

ال انظر دودجء ص ١77‏ وما يليها. 1 

؟* ‏ قارن السباعيء ص 58 وما يليها. يقول السباعي حرفيا : " كان يعيش على ما يقدم له من فول 
وخبز وخحبث " (اص75). 
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إهها كلمات وأسماء أبعد وأكبر وأبحد من أن تتحول إلى خيال أو إلى أمل أجرؤ حى 
على تمنيه أو على تصوره أو على التحدث عنه. 

هل بمكن أن نصل إلى الأزهر ؟ وهل يوجد من وصلوا أو من قد يصلون الى الأزهر؟ 

وهل الأزهر شيء موجود في هذه الدنيا يمكن الوصول إليه ؟ أم هو حديث سحري 
أسطوري فقط مثل الحديث عن السماء وسكافها وعن الجنة وحورها؟ 

لا. لن أكون وقحا في طموحي وخيالي لأصدق أن الأزهر شيء موجود ويمكن 
الوصول اليه. 

لقد كنت متدني الطموح والخيال متواضعهما. إذن كيف يمكن أن تقع في طموحي 
وخفيتال أو قد تضل إليهما هذه الكلمات أو الأسماء: امصرء القاهرة الأزهر, أو كيف 
يصعدان, أي خيالي وطموحيء إليهما أي تصورا وتنيا وتذكراً ونطاقاء فكيف وصولاً 
ربلوغاً ورؤية ودضولا ومعايشة؟ لاء لا ياطموحي. ياخيالي: كونا مهذيين ومتأدبين. 

.. لكن قائدي كان فارسا كونيا. كانت الأقمار والنجوم والشموس من أفراسه الي 
#ان فقطيها عياله وطموحه وتخطواته,. 

إذن فليلحق بي إلى الأزهر ف أحد أجنحته الكونية مثل عباءة... 

وف الرحلة من دلي إلى الأزهر هبط بنا القائد أي قائدي؛ أي هذا الرحل النحدي 
الصالح الطيب بلا شبيه في فقومنا. . أي هذا الذي كان تاجرا فأصبح طالب لكي يقودن إلى 

عوالمه الكونية الأسطورية.. إلى العراق.. إلى الهند..إلى مصرء إلى القاهرة؛ إلى الأزهر. 

ها نحن الآن في مركز الكون, في أقصى الكون, في مجمع الآلهة في مصلى الملائكة, 
ف مولد التاريخ, في مقبرة التاريخ, في مصنع التحنيط للتاريخ. 

وهناء هنا وقعت الصدمة, الصدمة الى لمن لم يحرب إلا أقسى الصدمات.. 

إنها صدمة. صدمة, صدمة؛ ومن عنف الصدمة وشوليتها وقوة مفاجأكاء فقد القائد 
كل أجنحته وكل طموحه وخياله. وماتت أفراسه الكونية الي كانت الأقمار والنجوم 
والشموس بعضهاء وال كان يحلق عليها وبما خخياله وطموحه وخخطواته؛ وال كانت قد 
حلقت بن إلى العراق. إلى الند إلى بغداد إلى مصرء إلى القاهرة, إلى الأزهر.. إلى 
الصدمة القاتلة. 

قال الراوي: وهنا انتهت القصة أو المهزلة أو المأساة. 

ولعل الراوي كان يريد أن يقول: وهنا بدأت القصة, بل المهزلة» بل المأساة» بل 
العبث الأليم اللليد الذي لا يستطيع كل ما في الكون من عذاب وتعذيب وتقبيح أن 
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يصبح عقاباً كافيا وعادلاً لمريده وفاعله لو وجد0 له فاعل ومريد. وهل يمكن أن يوحد من 
يقبل أن يكون فاعله أو مريده؟ كما لن يستطيع كل ما في الكون من ضخامة وعبقريات 
وصيغ جمال أن يتحول إلى اعتذار عنه أو إلى غطاء له 

قال الراوي: ولم أكن هنا قد بلغت عشرين عام"97, 

ف بداية القرن الحاللي كان نقد الأزهر. كما جاء في هذه الكلمات؛ على كل لسان. 
وكان الإصلاحيان المحدثان جمال الدين الأفغاني ( 59/1848 -18417 ) ومحمد عبده ( 
8 -14.3 ) قد ركزا قبل ذلك انتقاداقما على التقليد؛ أي اتباع علماء الدين 
المعسترف هم دون أي انتقاد أو تمحيصء وعلى تشكيلاته الأزهرية - كالانشغال حصرا 
بالمصادر الثانوية كالشرح والحاشية والتقرير. وحمّل الإصلاحيون والعلماء النظام التعليمي 
التقليدي الخاضع لسسيطرتهم جزءا من المسؤولية عن جميع الأحوال السيئة في العالم 
الإسلامي وطالبوا المسلمين بالعودة إلى الاحتهاد دون وساطتهم, أي إلى تفسير المصادر 
الأولية بصورة مستقلة!؛"). 

وذهب تلميذ محمد عبده» رشيد رضا ( ١856‏ - 1976 ) في هذا الانتقاد إلى أبعد 
من ذلك حيث ظل ينشر في بحلته المنار دون هوادة أن علماء جامعة الأزهر عموما غير 
قادرين على تعليم الإسلام الحقيقي ولا على تفسير نصوصه أو فهمها!*. 

ولكي نفهم النزاعات الي سرعان ما وقع فيها القصيمي كطالب في هذه المؤسسة 
التعليمية الموقرة» من الضروري أن نلقي نظرة أدق على مكانة جامعة الأزهر في الجتمع 
الملصري في العشرينات وعلى الظروف السياسية المضطربة الي كانت سائدة في مصر في 
تلك الأوقات. 

كان النظام السياسي في مصر واقعاً كليا في فترة ما بين الحربين العالميتين تحت تأثير 
النزاع القائم بين الاستقلال الذي تحقق شكليا منذ عام ١9717‏ وبين مصالح السياسة 


7٠‏ رسالة القصيمي الى السباعي ))١914/11/7(‏ منقولة عن السباعي؛ ص 75 وما يليها. 
4” سراجع: 6 [ه بزءلناك 4 ,امبروط ١ذأ‏ اازكا1:ع100/ 0114 0111أاكط :7:5هل44 .) كعاءها) 
-192 ,| ,969 عاعمل! سرعلا/ ,االاقطقل ]177100(نهذأه10] برط لء1ه«ناعناه 1 إذرءذتاعدده1!! ا«دعمك ا تررعل100/ 
.983 | كما ,939 -798 | ععكل أمرعطتاط 11ا اذا اتأعلاه!17 عأطععل :أثنهعلاملظ ارعطا4 41 .203 
بخصوص اتنتقاد رشيد رضا لعلماء الأزهر, راجع: أحمد ص ١١١‏ ومايليهل ثم «مرء»! 1نرم/11/ 
لأ ١أك1؟!‏ تنه ١الاليطم‏ 07711400 |١101‏ لإن 11160125 أمععا اده أهءلاثاوط ©1116 - وورمملع؟! عأنددماكا 
([97! .م ,لا 96 | :«ذارء8 ,غلا 
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الإاستعمارية البريطانية الي كانت لم تزل واسعة النفوذ. وعلى الصعيد الداحلي كانت 
الخلافات على أشدها بين الأحزاب الوطنية الممثلة في البرلمان المؤوسس حديئاً وبين الأسرة 
الحاكمة بقيادة الملك فؤاد ( فترة حكمه : ١9707- 1١9117‏ ) من أجل السلطة. وجامعة 
الأزهر مع ما تتمتع به من سمعة أخلاقية كبيرة ونفوذ سياسي دي في العالم الإسلامي 
بأسره لم يكن في وسعها الوقوف موقف المتفرج من هذه النسزاعات. 

وعندما بدأ القصيمي دراسته في جامعة الأزهر كان هناك حلاف شديد بين القوى 
الوطنية الليبرالية في البرلمان والقوى الملكية امحافظة حول دور هذه الموسسة في النظام 
التعليمي المصري. وكانت أهمية جامعة الأزهر قد تراجعت ف الفترة الاستعمارية؛ وشكل 
هذا التراجع الإطار الاجتماعي الاقصادي الله الجر اعات. فمع تأسيس معهد المعلمين 
"دار العلوم" »)١/80777(‏ والمدرسة الشرعية "مدرسة القضاء" ))١5017(‏ وجامعة القاهرة ( 
1 فقد الأزهريون ما كانوا يتمتعوا به سابقاً من احتكارهم للتعليم احتكارا 
املو .ومع تراجع القضاء الشرعي بسبب الإصلاحات القائونية قي العشرينات 
تراجعت أيضا فرص تشغيل خريجي الأزهر"). كما أن الأشكال الجديدة للتنظيم 
السياسي في سياق الحركة الوطنية والبرلمانية المصرية انتزعت من العلماء نفوذهم السياسي 
الام كوسيط بين الشعب والحكومة. وكانت المطالبة بتوحيد أغاط الموسسات التعليمية 
اقتداء بالنماذج الأوروبية» سوية مع التطور السريع لنظام التعليم المدرسي» قد جعلت 
جامعة الأزهرء النْ كانت تعمل من دون منهاج دراسي وبدون نظام للتدر 
والامتحانات» تبدو في أعين كثير من الناس غير منظمة وفوضوية وغير مناسبة للعصر. 

وعلاوة على أزمتها الداخلية أصبحت جامعة الأزهر كرة تتقاذفها التكتلات السياسية 
الي كانت جميعها تحاول فرض نفوذها على هذه المؤسسة التعليمية الي كانت لم تزل أكبر 
مؤسسة تعليمية في مصر وتضم أكثر من ٠‏ طالبء واستغلال سمعتها الرفيعة لدى 
سراد وايية بن الشعيد الصري لفناح اعداتها السياتية: وقد صدرت مرارا وتكرارا 
قواز نين إصلاحية لتنظيم تمويل الجامعة وإداركها وتعيين الشخصيات القيادية فيها ولكن كير 


بشأن تراحع فرص تشغيل الأزهرين راجحع: /لالله ذلك 4فلة#«لعال! جععلامع نا ,معاعاط راملا 
930 | ا انذلل |1071 .,طفدك ف عع توك ]! 1ل 0ن (1963 -1898) 
وبشأن النافس بين خريبي الأزهر وخريجي دار العلرم ومدرمة القضاء قارن .193 -183 .م ,أععع8 
لا”7 


بشأن الإصلاحات القانونة المذكورة زاجع : يوزرف شاحت : الشريعة والقانون في مصر الحديثة ( 
مقال عن قضية التحديث الإسلامي ) في: ( ( 1932 10 81 
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ما كانت تلغى مرة تلو المرة عند تغيير التركيبة السياسية. وتبعاً لذلك كان عمداء الجامعة 
يعينون ويعزلون استنادا إلى معايير سياسية. فقط خلال الأعوام الأربعة الى قضاها 
القصيمي في جامعة الأزهر تم تبديل عميد الجامعة -- ومعه الموقف الدينٍ السياسي للجامعة 
ثلاث همرات: 

كان آخر عميد ولزمن طويل الشيخ محمد أبو الفضل الجيزاوي ( 1481417 )١5717--‏ 
الذي كان يشغل منصب شيخ الأزهر منذ عام ١5011‏ . كان يعتير ممثلا محافظاً لمصالح 
العلماء ويتبئ موقفا دفاعيا تجاه المشاريع الإصلاحية الي كانت تريد فتح الأزهر أمام 
مضامين تعليمية حديثة. زعلى الرخع من ذلك فكنت اللذكرمة الأرل خصر السفلة فكلا 
برئاسسة سعد زغلول بين عام ١575‏ وعام ١975‏ من وضع الإدارة المالية لجامعة الأزهر 
تحت رقابة وزارة المالية ووزارة الأوقاف ومنحت وزارة المعارف نفوذا أكبر على إدارة 
الجامعة وإشغال الوظائف القيادية فيها0"). 

وكانت خلال فترة رئاسة البيزاوي - خلال العامين اللذين سبقا دخول القصيمي 
إلى الجامعة - قد فرضت عقوبات انضباطية ضد أحد المشايخ وأحد الخريجين أحدثت 
ضجة واسعة ف أوساط الشعب المصري وشرخا عميقا في أوساط الرأي العام. وكان لهذه 
النزاعات شبه كبير بالنزاعات الي وقع فيها القصيمي ف وقت لاحق عام /1١9١‏ 
١3‏ وعام 19145. 

في عام 1915 نشر الشيخ علي عبد الرزاق ( 1884 ١455-‏ ) كتابه "الإسلام 
وأصول الحكم ". وكان كتاب علي عبد الرزاق مساهمة في النقاش حول الخلافة الي 
ألغيت عام 3774784). ينفي الكتاب وجود شرعية دينية لهذه الموسسة ويقول : إن النقاش 
حول إحياء الخلافة يستند بكامله إلى فهم خاطئ لرسالة النبي محمد. ذلك أن النبي لم يكن 


بخصوص شد خص الخحيزاوي ومواقفه السياسية, قارن .47 .م ,1671/6 6110 ,146 .0 , ©ع1200 

اامانعننار8 ,أأوا8 ككا8 ,اتنزوعا انإعءااه1! هذا عاتراى )|١6‏ اله #تتدانا 711١©‏ :كلأاءءء7) 2.6 0نل4م 
7[ بم ,(15 الى 11 اهمعد نل) 967/. و كذاك : السعدي : تاريخ الإإصلاح؛ ص 85 وص ؟7١١.‏ 

صحيع أن الدستور المصري لعام ١871‏ أكد حق الملاك في تعيين عميد جامعة الأزهر لكنه ترك التنظيم 
النهانى هده المسألة للقانون. وبذلك ظلت هذه السألة بؤرة للراع حى قيام الثورة عام .١92551‏ 

83 وصال هذا النقاش إلى ذروته عندما دعا بعض العلماء بقيادة الشيخ الجيزاوي عام ١5375‏ إلى عقد 
مؤ مر الخلافة. تخصوص هذا ا مؤغمر قارت ١‏ ©(// 0 االعنحل4, ©1711 .لل ءاطاننرعكدل «دبهاءة برءنتروءع)ط ترأارهل( 
أعذلع5ا111اأذ] تعدللانف35 البواضاء !1 ١‏ لاك .105 -86 ب ,9865| ملعمل( سعل] ,كوعرعازت) و«ر|اونداآا 
75-0 .7 ,(ا199 تنعااله.] ,قرع /اندانلء 1ل ,200 «تدأديا دكا اهارو ألو امعاتر1 
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ينوي تأسيس دولة وإنما كان يلاحق أهدافاً دينية وروحية بحتة. ولذلك لا يحوز أن يكون 
إخغال منصب خخليفته قضية سياسية وإنما مسألة تتعلق بتعيين رئيس دين لجماعة قام 
موسسها نفسه بفصل محال الدين عن الحال السياسي فيها. وكان رد الأزهر على هذه 
الأفقكار صارما جداء إذ فصل علي عبد الرزاق من الجامعة وسحب منه فوق ذلك 
صلاحية التعليم ومنصب القاضي الشرعي( 0 

وكان رد فعل الأزهر بنفس العنف تقريباً عندما صدر ف العام التالي 5 كاب 
"فق الشعر الجاهلي " لطه حسينا'*). في هذا الكتاب يحلل طه حسين مصادر التراث 
الإسلامي بالطرق المتبعة في علم الأدب الحديث» ويتوصل إلى نتيجة مفادها أن الشعر 
المعخيبر جاهلياء أي قبل الإسلام؛ والمعتمد عموما كبرهان على الدقة اللغوية لبعض تفاسير 
القرآن وعلى صحتهاء إنما هو في الحقيقة غير جاهلي وبالتالي غير أصلي. أحدث نشر هذا 
الكتاب ضجة كسبيرة في أوساط الرأي العام وسحب من الأسواق تحت ضغط قيادة 
الأزهر. 

عدندما توفي الحيزاوي عام ١971‏ نشب خلااف احول تعيين خلفاً له استمر عشرة 
التي . كان الملك فؤاد يأمل ف أنه إذا ما عين شيخا للأزهر مواليا له يمكن أن يسععيد 
نموذه السابق على الجامعة ويستفيد منها في صراعه مع البرلمان. أما المجموعات المعارضة 
للقصرء وخاصة حزب الوفد والحزب اللييرالي ره فكانت لا ترضى إلا .رشح 
بمكن البرلمان من مراقبة الأزهر. ووقع اختيارها على محمد المغاري (1841 - )١1948‏ 
وهو شيخ فريب من الحزب اللييرالي الدستوري. ون عام 14174 عينته الحكومة الوطنية 
عميدا حديدا للأزهر بعد ان كانت قد انتزعت قبل وقت قصير حق تعيينه. 

حلال ولاية المغاري أصبحت المشاريع الإصلاحية الي كان يطالب بها المثقفون 
اللييراليون وطلاب اللجامعة احرومون من أي نفوذ. برنابحا يتبناه عميد الأزهر نفسه. حاول 
شيخ الأزهر الجديد إصلاح نظام تأهيل عالم الدين بشكل يضمن بقاء العلماء كحماة 
لبادئْ العقيدة الإسلامية ويفتح في الوقت نفسه نظام التعليم التقليدي على الفروع العلمية 
الحدينة. إلا أن المعارضة القوية للعلماء امحافظين وحدوث انزياح ف السلطة السياسية 
لصالح القصر أجبرتا المغاري على الاستقالة .١9578‏ 


س بشأن مضمون الكتاب راجع : حوراني» ص ١83‏ وما يليهاء ويندر ص ١1١‏ وما يليها. وبشأن 
العقوبات التأديبية ضد على عبد الرزاق والبدل العام الذي دار حول كتابه؛ راحع: بيندر؛ ص 44 ١‏ وما يليها. 
١؛:‏ كان مضمون هذا الكتاب موضوع محاضرة ألقاها طه حسين قبل ذلك في جامعة القاهرة. 
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حلفه في المنصب محمد الأحمدي الظواهري ( 1944-1418 ). كان الظواهري 
مرشح املك منذ زمن طويل وكان مؤيدا لصلاحياته التقليدية. وعلى الرغم من أن 
الظواهري تمكنء مدعوماً من أكثرية عريضة من العلماء امحافظين ومسنودا من الملك» من 
تنفيذ عدة إصلاحات هيكلية في الجامعة» فقد كانت فترة ولايته حافلة بالنزاعات 
والاضطرابات. فإلى جانب انتقادات الأوساط الوطنية الليبرالية الى اتهمته بأنه أداة طيعة 
ف يد لملك والإنكليز» تعرض أيضا لاتهامات من العلماء والطلاب المويدين للإصلاح 
الذين كانوا يرون أن خططه لإصلاح نظام التعليم في الجامعة غير كافية("؟). وبينما كانت 
الخلافات حول منصب عميد جامعة الأزهر تعكس توزع القوى في السياسة الداخلية 
المصرية» كانت النزاعات السياسية الخارجية والخلافات حول تقييم ممارسات دينية معينة 
با لشحرتب تزاع حاد بين أنصار الحركة الوهابية التجديدية والأزهر. وكوته مناضيرا 
للملكية فقد ساند الظواهري سعي الملك فواد إلى تولي الخلافة. ولتحقيق خططه الطموحة 
فكر لملك بفرض وصاية مصرية على الأماكن المقدسة في الحجاز9'). إلا أن تنصيب ابن 
سعود ملكا على الححاز عام ١577‏ أفشل هذه النطط ونخلق خصومة شخصية بين ابن 
سعود ولملك فؤاد حالت دون اعتراف مصر بالدولة السعودية في حياة فؤاد('؛). وكان 
الرمز الذي يشير إلى الحق المصري في السيادة على الأماكن المقدسة هو "المحمل" الذي 
كانت تنقل فيه كل عام إلى الحجاز عزال يريم الح الكو الى قعل بو ل 
وكان هناك تعبير سياسي آخر ظاهر يشير إلى حق الهيمنة المصري, هو الحراسة العسكرية 
الى كانت ترافق المحمل. 


47 بخصوص شخص الظواهري. راجع : دودج,» ص ١5١ - ١48‏ ؛ وكريسيليوس» ص 7.5 - 
5 ولمكة ص 5/ -- 18 ؛ والسعدي. ص ١١9‏ - ١؟١!‏ وعمر رضا كحالة : معحم المؤلفين» تراحم 
مصنفي الكتب العربية» ١‏ مجلداء دمشق 14057 المحلد التاسع؛ ص .5٠0‏ 

مت بخص وص النشاطات الدبلوماسية الي بادرت إليها مصر لتحقيق هذا الهدف» قارن  :‏ 1ما1ره1/ 
6 | 5ل :مر ”1925 جوهألظ ذا م/ «ماععلا! وأا ءاهدرهال! الابربلى" ويل ش 

4؛ - بخصوص الختلاف حول الخلافة والخصومة بين ابن سعود وفؤاك قارن : :ء/«لاملء)1 ءذاائظ 

االعاقاطا 2أأالأأط! «عطاه انه ا«مأكمءلا عذلاه لآ 111:01 316 :جما ,"هللاه ) ١16‏ لثنه امبرو" 
2 | 10110011 ,انأعلاه١!‏ 1 أمعايذاوظ عأنترهاذا انرءع100١!‏ «اونروادط قللهرهلط :970 1 :14011(مآ ,كعاويقا3ى 
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علاوة على ذلك كانت الفرقة الموسيقية الي ترافق الجنود والاحتفالات الي تقام عند 
وصسول المحمل إلى الحجاز لا تثير اهتماماً شعبياً واسع النطاق وحسب وإنما كانت تمس 
أيضا المشاعر الدينية للوهابيين. وعندما هاحم "إخوان" وهابيون ف يونيو / حزيران 
١4‏ قافلة المحمل المصرية ازدادت حدة الخلاف بين البلدين! *“). وكان رد قيادة الأزهر 
على هذا النزاع المتصاعد أنها راحت تمارس ضغطا على أنصار الوهابية في الجامعة. 
ويصف القصيمي في كتاباته اللاحقة إجراءات تأديبية ضد أولئك المنتسبين إلى اللخامعة 
الذين رفضوا تلبية دعوة الأزهر إلى مقاطعة الحج عام 21971 ويقول إن العميد اللاحق 
الظواهمري هدد خرنجي الجامعة» الذين رفضوا المقاطعة, بحرمانهم من العمل ونال من 
حقهم ف المشاركة في بعئات الدعوة إلى الخارج ( إلى الصين وأثيوبيا/!'"). 

ف هذا الحو الذي تميز بخصومات متواصلة بين الأزهريين وممظاهرات كثيرة عبر فيها 
طلاب الجامعة عن احتجاجهم على الظروف السياسية السائدة في مصر وعلى دور اللجامعة 
في الحياة السياسية المصرية» أنهى القصيمي دراسته الجامعية الي استمرت أربع سنوات. 
وعلى الرغم من أنه هو نفسه لا يتحدث عن فترة دراسته الأزهرية إلا باقتضاب شديد 
واستهجان فمن المرجح أن هذا الجو كان له تأثير حاسم على الطالب الشاب, القصيمي. 
إذ سرعان ما اتضح أنه غير راض عما يجري وأنه غير قادر على التكيف مع الظروف 
السائدة. ولذلك لحأ إلى وسائل خاصة لاتعبير عن انتقاده. 

في حوالي عام ١5*٠.‏ اتخذ القصيمي موقفاً في المنلاف الحاد الذي نشب بين الدوائر 
الوؤيدة للوهاببين في الأزهر > واليَ كان القصيمي محسوبا عليها بسبب منشأه وبسبب 
سيرة حياته ح ذاك الحين - وبين قيادة الجامعة» وذلك في بداية تولي الظواهري منصب 
العميد. كان الظواهري» بسبب علاقات عائلية» على صلة بالمدرسة الصوفية التابعة للشيخ 
أمد البدوي في طنطاا "؛). وعند توليه منصب العميد أحذت الجامعة تب خخطا وديا تحاه 
التصوف مما لقي انتقادا عنيفاً لدى الحركة السلفية حول رشيد رضا ولدى أنصار الوهابية. 


د؛ ‏ بخصوص لحمل والاحتفالات الدينية المرتبطة بى قارن: 5001715ل1) 0114 14111615 : 111/1416 
[[431 .م ,|98 [ تمل :امنا االأروع؟ ,كننهطاصبروط تمع ه81 عرلا لزه 

7 - قارن القصيمي : الفصل الحاسم بين الوهابيين ومخالفيهم: القاهرة 2١9174‏ ص ١4‏ وما يليها. 

407 سالا بل إن الظوامري حول بيت أهله في طنطا إلى مركز لالتقاء أتباع هذه المدرسة ؛ قارن بهذا 
الخصوص: بوبرغ: ص ١58‏ وما يليها. 
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انم الأبواق الدعائية للطرفين المتخاصمين هي بحلة رشيد رضا "المنار" وبحلة الأزهر 
"نور الإسلام' ' الي أسست بعد وقت قصير من تولي الظواهري منصبه!”'). 

كان الأزهر منذ القرن السادس عشر يعتبر مركزاً للصوفية وأرضاً تعكس تديّن 
الشعب المصري. ويعود كثير من الفضل في الدور الذي لعبه العلماء كوسيط بين الشعب 
والحكام إلى أن بعض العلماء كانو! أعضاء قياديين في المدارس الصوفية الكبيرة. ومما يدل 
أيضا على أغمية التصوف آنذاك أنه تم في نهاية القرن التاسع عشر اعتماد يوم جمعة 
لتتكريم مؤسس المدرسة الصوفية أحمد البدوي؛ ذي الشعبية الواسعة, رسمياً في الأزهرل؟؛). 
إلا أن هذه العلاقة مع الصوفية وقبول زيارة المقامات (قبور الأولياء) تخالف في أعين النقاد 
الوهابيين والسلفيين مخالفة حادة روح التوحيد الإسلامي. ذلك أن الوهابيين وأنصارهم 
يعقبرون جميع أشكال تكريم القديسين وتعمير تعمير القبور تحديدا غير جائز من وجهة النظر 
الدينية (بدعة) وانتهاكا 0 لوحدانية الله المطلقة؛ وبالتالي وقوعاً في الشرك. هذا النقد 
الإسلامي الداحلي, الذي يعود في الدرجة الأولى إلى المدرسة الشرعية المتشددة؛ مدرسة 
أمد بن حنبل (لمتوقٍ عام مه ه) والذي اكتسب ديناميكية حديدة ف النقاش 
الحديث عن طريق إحياء مؤلفات الفقيه ابن تيمية (المتوقي عام 774١).؛‏ استعر آنذاك في 
جامعة الأز هر بأقصى درجات الحدة. 

وكان محمد بن عبد الوهاب )1١7837- 1١787(‏ موسس الحركة الوهابية المسماة 
باسمه قد صاغ المفاهيم الدينية الي يتهم الوهابيون والكتّاب المويدون لحم استنادا إليها أتباع 
المذاهب الى بميز تقديس القبور والأولياء بأنهم ينتهكون الواحب الأول لكل مسلم ألا 
وهو الإبمان بوحدانية الله. وكان ابن عبد الوهاب قد برر مطالبته ببراهين أخترى على 
الإهانء تتعدى, بحرد الإقرار الشكلي بالعقيدة» عن طريق التمييز بن نوعين من التوحيد 
هما: توحيد الربوبية وتوحيد الألوهية. الربوبية مشتقة من "رب" (سيد) وتعيئ الإقرار 
بسيادة الإله الواحد القدير. والألوهية مشتقة من إله واستعملها محمد بن عبد الوهاب 
مرادفاً لكلمة "عبادة" وتتضمن بالتالي الإقرار بوحدانية الإله عن طريق عبادته (خدمته). 


4 صدرت بمحلة " نور الإسلام " لأول مرة عام ١578‏ .ون عام 1575١؛‏ بعد استفالة الظواهري من 
منصب العميد, تم تغيير اسمها إلى " بحلة الأزهر". قارن: إكسل» ص 701 وما يليها. 

9 قارن : دودجء ص .١51‏ بخصوص العلاقة بين الصوفية والأزهر: انظر  :‏ ل#عللاوط +نا1/0 511 
011/017 امروع جرعلله1!/ جا مج101 ) لدلعوى 214 
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و ينما يعتبر توحيد الربوبية» حسب هذا التمبيزء عنصرا سلبياً ماما في عقيدة التوحيد ولا 
53 سوى الاعتراف بالله كخالق قدير ومسيّر لكل ما يحري. فإن توحيد الألوهية هو 
العنصر الإيجابي الذي يطبق المؤمن بواسطته إيمانه بوحدانية الخالق عن طريق ما يقوم به من 
تصرفات. وبذلك فإن تطبيق توحيد الألوهية هو وحدهء حسب رأي ابن عبد الوهاب؛ 
الذي ييز المومن عن الكافرل:”). 

وني هذا الإطار يدين الوهابيون بشكل خخاص تكريم كبار المتصوفين وأصحاب 
الطرق عند قبورهم؛ وهذا أمر منتشر على نطاق واسع في الإسلام السئي أيضاء وزيارة 
ضريح رجل صالح ونخاصة تكريا له في عيد ميلاده» وطلبات الشفاعة عند الله (التوسل» 
الاستغاثة) الي توضع هناك عند الصالحين والأوليا ويعتبرون كل هذه الأمور مخالفة 
لتوحيد الألوهية لأنها تتناقض تناقضا مباشرا مع الخدمة الإيجابية لله وحده. 

وكان بين العلماء البارزين فٍ الأزهر آنذاك الشيخ يوسف الدجوي -1417٠0(‏ 
5" الذي لمع بشكل خاص في دفاعه عن شعائر تكريم الأولياء الصالحين ضد 
المجمات الوهابية وف تبريرها دينيا. وقدم حجته على ذلك في إطار النظام المفهومي الذي 
عرضناه أعلاه باقتضاب وهو نظام التوحيدين. وتركز اهتمامه بالدرجة الأولى على دحض 
التهمة الوهابية بأن "المتوسلين" (الذين يطلبون الشفاعة) مشركون لأهم بتكريمهم للرجال 
الصالحين يقبلون بوجود شركاء لله أنداد له. واعتمد في حجته على أن المشر كين ين الحقيقيين 
بمنحون أربابهم صفات الخالق ولذلك فهم يخرقون مبدأ توحيد الربوبية. أما الذين 
يزورون القبور ويطلبون الشفاعة فهم لا يعتبرون الأولياء الذين يكرموهم أندادا لله ولا 
ينسبون لهم القدرة على الخلق؛ وبذلك فإن تصرفاتهم لا تناقض إطلاقا توحيد الربوبية. 

كما يرى الدجوي أن توحيد الألوهية» أي الالتزام بعبادة الله وحده. لا يخالفها زيارة 
قبور الصالحين. فالتوسل (طلب الشفاعة) هو. حسب رأيه ليس عبادة لأن الشخص الذي 
يطلب الشفاعة لا يوجه طلبه إلى الميت وإنما إلى الله. وهدف الطلب هو التدخل عند الله 
(وسيلة) وليس تأليه الشخخص المقصود. وبذلك فإن توحيد الألوهية لا ينتهك لأن المتوسل 


ا تخصوص حجج محمد ابن عبد الوهاب انظر : بسكسء. ص ,78-1١8‏ استنادا إلى محمد بن عبد 
الوهاب : كتاب التوحيد الذي هو حق الله على العبيد؛ بيروت» بدون تاريخ. 

.75١5 ابخصوص شخص الدجوي. انظر كحالة. 1. ص 777! وزيركلي : الأعلام» م ص‎ 2 ١ 
لعب الدجوي أيضا دور مركزياً ني نقاش الخلافة وف نبذ على عبد الرزاق.‎ 
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ينطلق في تصرفه من إكانه بالسببية الي تنطلق في الأساس من القدرة الإغية 
اللسقاغة خند لقي نا خو ]10 رافيةقى "تسيب لفي»:وليس بوبحاء من اأبمل تاقد - 
يطلب المؤمن ن الشفاعة عند رجل صالح أو شهيد مقرب من الله فهو يقترب بذلك من 
اها إن ار 
وحده. ولذلك يجب اعتبار شكل العبادة مسألة ثانوية. وحسب النحوي لا يعذ مشركا 
إلا من يذكر عابنا متعمدا قدرة الله("", 

يتضمن أول كناب لنتصيمي. "البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية" عام 
»2١‏ نقاشا مستفيضا لحجج الدجوي. وعْذاالكتاب عائر خداء أنلربا وتضمرناء 
بدراسة القصيمي في الأزهر ومكتوب بصيغة المقالة الدينية. فبعد تعريف كلمي "توسل" و 
"وسيلة" من ناحية المعى والاشتقاق اللغوي يعدد القصيمي الأشكال المسموحة من طلب 
الشفاعة؛ ومنها على سبيل المثال : التوسل مع ذكر اسم الله وصفاته (التوسل بأسمائه 
وصفاته)» والتوسل مع تمجيد,الله (التسبيح)؛ وأشكال الصلاة المقبولة» وذكر الأعمال 
الصالحة (التوسل بذكر الأعمال الصا خة,السالفة)» و"دعاء الصالحين"» والتوسل بواسطة 
القرآن والصدقة. أما الجزء الأكبر من الككتاب فيتألف من عرض تفصيلي للأشكال 
الممنوعة من التوسل بواسطة استشهاكوو تيع لمن والحديث وبتقدم "أدلة عقلية" ضد 
السماح بالتضرع إلى الأموات. وأخيرا يتقض"القصيمّي حجج الدجوي بعرض مواقف 
علماء حنابلة مثل ابن قدامة (المتوفي عام )١3777‏ والشوكاني (المترفي ١874‏ /ه47١1)‏ 
وتلميذ ابن تيمية ابن القيم .)١750.- ١1915(‏ 

بعد أن أدى هذا الكتاب إلى رد فعل قاس جداً لدى قيادة الأزعر ال فصلت 
القصيمي عام 1971١‏ من الجامعة ركز القصيمي في الأعوام اللاحقة انتقاده على علاقة 
أزهريين قياديين بالصوفية والتدين العامي وكتب كتابين طور فيهما هجومه السابق على 
العلماء وتطرف به إلى أقصى الحدود. ففي كناب "شيوخ الأزهر والزيارة في الإسلام" 
(القاهرة 1971 -1977) وكتاب "الفصل الحاسم بين الوهابيين ومخالفيهم" (القاهرة 


5 نشر الدحوي وجهات نظره ف مقالات عدة نذكر منها : "التوسل وجهالة الوهابيين" في "نور 
الإسلام " (5/ )١191‏ ؛ و "التوسل والاسستغاثة" ف "نور الإسلام" ( نفس العدد )؛ و "توحيد الألوهية 
وتوحيد الربوبية " في : "نور الإسلام” ( 197/4 ). 
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)١9+‏ تبئئن القصيمي المواقف الوهابية بصورة أكثر قطعية من السابق واعتمد بصورة 
أوثق على حجج محمد بن عبد الوهاب. 

انصب انتقاد القتصيمي على أن شخصيات قيادية في الأزهرء مثل الظواهري 
والدحوي» يبررون ممارسات دينية مخالفة في نظره لمبادئ أساسية في الإسلام. ٠‏ ويتهم 
الدحوي بأنه عرف كلمة "الرب", لني تحتل مكانا مركزيا في محاححته» بشكل ضيق جدا 
من ناحية لمعى اللغوي. فكلمة "رب" في القرآن لا تعن فقط القدرة على الخلق وإنما 
تطلق أيضاً على أشخاص لديهم صفات خخارقة يوضعون إلى جانب اللما”. 

وبناء على ذلك من الخطأ التمييز بين المشر كين والمتوسلين. ولو اعتمدنا معايير التمييز 
الى يضعها الدحوي لأعدنا الاعتبار» هكذا يقول القصيميء لعبدة الأصنام قبل الإسلاء!؛”). 

ويشبه القصيمي تأويل الدحوي للتوحيديين» كوحدة ثنائية يلعب فيها توحيد الربانية 
الدور الحاسم بالعقائد المسيحية ويتهمه بأنه اقتدى في أفكاره بفكرة التثليث المسيحية(*. 
أما القصيمي فيعتبر التوحيدين؛ مستندا إلى محمد بن عبد الوهاب؛ مبدأين منفصلين يحب 
أن يتحقق كلاهما لكي يعتبر الشخص مسلماء وبناء على ذلك فحن الذي يؤيد شكلاً 
للعبادة منحرفا عن هذا الخط يحب اعتباره مشركا أيضالا, 

يتحدث القصيمي أيضاً عن عدة نظريات تآمرية ويزعم بأن الدحوي متورط في 
نشاطات سرية ضد نظام الحكم السعودي تحاول " عناصر معادية " عن طريقها التغلغل 
ف الشرق الأوسط بأسره عبر النفوذ الذي يتمتع به العلماء. فضلا عن ذلك فإن الدحوي 
هوف الحقيقة من أتباع الإسلام الزيدي وهو يعمل لصالح مؤامرة شيعية ضد الوهابيين 
وضِد ابن سعوة. وانسجاما مع هذه الطريقة في المحاحجة يوجه القصيمي تهمة أخرى 


يك 0 القصيمي : الفصل الخاسمء ص 73. الو يا امايو ا 
سسورة التوبة : " الخذوا أحبارهم ورهبانهم أربابا من دون الله والمسيح ابن مريم ... ". بشأن الآيات الأخرى 
ان استملها .إن قارف لدبي حبددة الطرف لاع رابع : بوبر غ»؛ ص نا ال 

4ت القصيمي : الفصل الجاسم؛ ص ”الا. 

7د القصيمي؛ ص 517 
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تقول بأن علماء جامعة الأزهر كانوا متورطين ف التمرد الذي حدث عام ١9717‏ في 
الحجاز ضد الحاكم السعودي!"”. 

كان مضمون كتاب 'البروق النجدية ..." قد أثار غضب علماء الأزهر المحافظين. 
فإلى جانب النقد الحذر الذي وجهه القصيمي في هذا الكتاب إلى ممارساتهم الدينية لا شك 
في أنمم اعتبروا ما حدث وقاحة لا مثيل لحاء وهو أن يتحرأ طالب شاب أجبي على 
مهاجمة عضو في "هيئة كبار العلماء'؛ وهي أعلى هيئة ف جامعة الأزهر. وئما لم يكن في 
وسعهمقبوله إطلاقاً أن هذا الطالب لم يتورع؛ فضلاً عن ذلك؛ عن توجيه شتائم 
وإهانات شخصية للدجوي(*" الذي كان ضريرا بسبب إصابته برض الجدري في طفولته 
ماعلينا إلا أن نقرأ عنوان الكتاب: "البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية". 
ولذلك لجأت الجامعة إلى الإجراءات التأديبية وفصلت القصيمي عام ١93757‏ رسميا من 
الجامعة. وعن هذا القرار كتبت بحلة جامعة الأزهر "نور الإسلام" ما يلي: "صدر كتاب 
ينسب إلى طالب من بحد في جامعة الأزهر. ويوجد ف الكتاب شتائم وإهانات موجهة 
إلى أستاذ من هيئة كبار العلماء. وعلى إثر ذلك كلفت هيئة المدرسين أحد الأساتذة 
بإجراء تحقيق ضد الطالب في ما تضمنه الكتاب من افتراعات وشتائم. وقام الأستاذ بتقدسم 
نتائج تحقيقه إلى بحلس إدارة الأزهر. وهكذا اتخذ الحلس في جلسته المنعقدة في ١١‏ مارس 
١‏ قرار؟ بفصل الطالب من الانتساب إلى الأزهر"037, 


القصيمي؛ ص ١٠١‏ ومايليها وص 5 وما يليها. لا بل إن القصيمي ينحدث عن زيارة قائد 
6 ابن رفادة للدحوي. بشأن هذه الاتمامات راجع أيضاً : بوبر غ؛ ص ١18‏ وما يليها. وبخصوص غمرد ابن 
رفادة راجع : 05ل :44ا'ه35 ا[ :71ه||/11! :1964 :1001مآ ,كتروط تداطه, لم :وطراه!1! 11*12 
.1993 لروي:0) ,1936 - 916[ بماطهء4 ألنزه 5 زه عاناءأه1! :11 :رعذاومكل 
إن حديسث القصيمي عن نشاطات سرية لابن رفادة في مصر لا بعض الأساس التاريئخي» إذ يذكر كوستينر 
الا ا و ا 1 حجازيين يعيشون ف المنفى. 
هناك إهانات أخرى صاغها القصيمي أحياناً بعبارات تمكمية ( حيث وصف الدجحوي بأنه "أرسطو 
عصره " أو "خخطيب البلاد المصرية وأفضل عالم في جميع الأزمان"؛ وأحيانا أخرى بشتائم مباشرة» مثل : ".. 
انظر إلى جهل هذ الشيخ وإلى أسلوبه في التجهيل» وإلى ضلالة وأسلويه ل قتشا وال عرف الكاذية 
المزيفة"؛ القصيمي : البروق النحدية؛ ص 45 وما يليها. 
نور الإسلام» ١161ه(١19175-19171١‏ )اص 73514. 
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ومن الممكن تفسير اللهجة الحادة الي استعملها القصيمي في كتابيه اللاحقين بأنها 
كانت تعبيرا عن المرارة الي شعر بها بسبب تلك المعاملة وتبريرا لموقفه ضد هذه 
الاجراءات. 

تصادف فصل القصيمي مع ذروة الخلاف بين عميد الجامعة الظواهري وخصومه. 
فبعد أن ثبت الظواهري مركزه حصلت ف الأزهر موجة من التسريح والفصل شملت أكثر 
من ٠‏ عالما وطالب(" وف الوقت نفسه أدت عمليات التطهير هذه إلى تكاتف خصوم 
الظلوامري مختلف ألوافهم. وهذا يعن بالنسبة للقصيمي أنه لم يكن وحيدا ف المعركة ول 
فيه زولا على الخو من فقدانه منحته الدراسية ومأواه في الوسط العام الإسلامي 
الملصريء لا بل وعلى الرغم من أن رفيقيه السابقين ابن راشد وابن يابس كانا قد تخليا 
عنه""), 

هاك دلائل على أن القصيمي كانت له منذ أيام الدراسة اتصالات مع الدوائر 
الموؤيدة للوهابية ف أوساط السلفية المصرية وبالتالي مع رشيد رضا. ومن هذه الأدلة أن 
كتابه الأول صدر عن دار النشر الي تصدر عنها بحلة رشيد رضا "المنار". وعندما فصل 
من الجامعة بعد صدور "البروق النجدية" وقف رشيد رضا إلى حانبه. ونشر صاحب 
'المنار" في سبتمبر / أيلول 1177 مراجعة للكتاب!"') عرض فيها مرة أخرى حجج 
القصيمي حول الحكم على الترسل ورفض بدوره مقولات الدجوي. وبخصوص الفصل 
من الجامعة وجه رضا تمما بالغة للدجوي والشيوخ الآخبرين في الهيئة العليا. وقال أن 
القصيمي اكتسح ف الحقيقة هؤلاء العلماء بمعرفته الواسعة وأحجلهم. ويقال بأن الدحوي 


٠‏ ل قارن: لمكهى ص 4٠‏ وما يليها. 

١‏ في حديث مع القصيمي بتاريخ 7١‏ مايو / أيار ١1997‏ قال إن ابن راشد وابن يابس لم يقفا إلى حانبه 
ف خلافه مع الأزهر وأنهما قطعا الاتصال معه في وقت لاحق. ويوكد عبد الحميد الغرابلي؛ وهو صذيق طويل 
للقصيمي. أن علاقة القصيمي بابن راشد وابن يابس أصييت بضرر بالغ بسبب فصل القصيمي من الأزهر. ويقول 
الغرابلي إن رفيقي القصيمي السابقين بقيا وهايين مقننعين لكنهما أكملا دراستهما في الأزهر. وليس هناك أي 
معلومات عن مصير ابن راشد. أما ابن يابس فقد بقي في مصر وانتقل بعد إنهاء دراسته إلى الإسكندرية -- 
رعمل هناك خطيبا في أحد الجوامع وكان يتقاضى راتبا من المملكة العرية السعودية ( مقابلة أحراها مؤلف هذا 
الكتاب مع عبد الحميد الغرابلي في 7 مايو / أيار ١991‏ في القاهرة ). بشأن شخص الغرابلي انظر : الفصل 
الثالث الفقرة الثالئة. وفي عام ١811/‏ نشر بن يبس اتقاداً حادا لكاب القصيمي: هذي هي الأغلال. 

> رشيد رضا : " البروق النجدية " في : المنار ١9175‏ ص 4." -716, 
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استبعد على إثر ذلك أن يكون مؤلف الكتاب طالب وأعرب عن ثقته بأن مولفه هو 
صاحب المنارا"". ولكي ينتقم الدحوي من القصيمي تدخل لدى الجهات الحكومية 
المحتصة لكسي تخضع الكتاب للرقابة. وعندما رفض طلبه بحجة أن الكتاب يتب مذهياً 
متشددا لا أكثرء حاول الدجوي إقناع القصيمي ببيعه حقوق النشر ووعده ممساعدته على 
الحصول خلال وقت قصير على شهادة جامعية علمية. إلا أن القصيمي رفض هذا الطلب 
وأحاب بأنه يسعى إلى تحصيل العلم إرضاء لله لا من أجل الحصول على شهادة جامعية. 
وبعد ذلك استعمل الدجوي سلطاته لإحالة القصيمي إلى المحلس التأديبي!؛". 

انعكست الضجة الى أحدثتها هذه القضية في أوساط الرأي العام سل على اماد 
نفيسها وأكسبت القصيمي شعبية في أوساط حركات التجديد الإسلامية ال تنتقد 
الأزهر. ويبدو أن امحاولات الى قامت بها قيادة الأزهر لفرض إجراءات رقابية ضد 
الكتاب الأول كان ها تأثير دعائي لصالح أفكار القصيمي. و بالفعل فإن الكتابين اللذين 
نشرهما بعد تركه'الحامّعة لقيا رواجا شديدا لدى القراء المصريين 0 وأخهرا ساهم الدعم 
الذي لقيه من رشيد رضاء مع ما أبدته السلفية من تعاطف مع الحركة الوهابية في مصرء 
في أن القصيميء منع ما نشره من كتب لا حقة» أصبح في عقد الثلائينات بكامله يحتل 
مكانا مر كزيا في النقاش الإسلامي الداخلي. 


اا اك ركيد رشا ارج اسان من + في وني هذا السياق يوجه رضا للدجحوي ضربة جانبية 
شخصية: فالقول بأنه هو نفسه. أي رشيد رضاء قد ألف البروق النجدية يشير إلى أن الدحوي م يقرأ أبدا 
كتابات رضا. إذ أنه يكتب بأسلوب مختلف ماما فضلاً عن ذلك فهو يستطيع التعبير عن أفكاره بنفسه ولا 
جاح إلى التفي بوراء اس1 آخر. 

4س نشرت " نور الإسلام " في عدد أكنوبر / تشرين الأول ردنا على اتهامات رضا أكدت فيه صحة 
قرار الفصل من اللجامعة ورفضت التهم الموجهة إلى الدحوي. نور الإسلام ( 71/191 ) ص 5114. 

5 في حديث مع القصيمي في ١7‏ مارس / آذار 6 قال إن " شيوخ الأزهر " عام ١975‏ كان 
الكتاب الوحيد الذي جلب له مورداً استطاع العيش منه فترة من الزمن. 
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الفصل الثاني 
الداعية الأول للوهابية فى مصر. 
منشورات القصيمى فى الثلاثينات 
بدأ القصيمي سيرته الأدبية في وقت بلغ فيه التمايز والتأقطب الأيديولوجي أشده. إذ 
شهد ف القاهرة . وهو رجل شاب في العشرين من عمره , جميع التيارات الأيديولوجية 
داخل الحياة العامة الإسلامية. وقبل أن نعرض كيف جرى اتصال القصيمي ف الأعوام 
الستالية بأغلب هذه التيارات وكيف كان يقع غالباً في نزاع معهاء يجب أن نذكر هنا 
باحعتصار الستطورات الأيديولوجية الى حدئت عام ١9470‏ واليَ كانت مهمة بالنسبة 
للقصيمي: 
منذ النصف الثاني للقرن التاسع عشر أدى الدخول الاستعماري الأوروبي إلى ظهور 
اتجاهات إصلاحية ترمي جميعها إلى أن تكوّن على الصعيد الثقافي صورة عصرية للعالم 
وتصيغها .ممفاهيم إسلامية. وكانت غالبية الدعوات الإصلاحية تنطلق من الفرضية القائلة 
بأن القيم ال تعد عموما القاعدة الي يقوم عليها التفوق السياسي الأوروبي ‏ وعلى 
رأسها: العقلانية والعلمية وروح الحازفة ‏ يمكن أيضاً اشتقاقها من الدين الإسلامي. 
وتبعاً لذلك فإن جوهر الإسلام لا يختلف عن جوهر العقلانية الحديثة. وكان جزء 
اساسي من الجهود الفكرية الي بذلا المحددون الإسلاميون الملتفون حول محمد عبده 
ينصب على كشف هذا الجوهر وتعريف "الإسلام الحقيقي" كدين عقلانٍ من الطراز 
السرفيع. وحدث هذا عن طريق عودة مثالية - لا تاريخية إلى العصر الذهبي للتاريخ 
الإسلامي, إلى الأحيال الأولى للأمة. وكان في وسع الصورة المثالية ل "السلف 
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المالح". الي تشتق منها الحركة السلفية اسمها 0 أن تصبح مصدرا سياسياً 
أيديولوجيا لختلف التصورات التنظيمية للمجتمع لكنها استعملت في بادىء الأمر 
كوسيلة لترجمة الظواهر العالمية الحديثة في سياق ثقاقي خاص باجتمع الإسلامي. 

وف أواخر القرن الماضي ومطلع القرن الحالبي سلك الورثة الفكريون محمد عبده 
طرقا متعاكسة تماما أدت إلى الخروج من التركيب التوفيقي الي كانت تسعى إليه 
النقاشات الإسلامية الأوروبية. ويعلل راينهارد شولتسه الصعوبات الي واجهها المثقفون 
المسلمون لدى محاولة التوفيق بين الأدوات الأوروبية الحديثة وبين التقاليد السائدة في 
العالم الإسلامي, بوحود "فخ استعماري" يتمثل في أن: الإدعاء الأوروبي المرافق 
للاسستعمار مق احتكار الحداثئة قد أحدث انقطاعا مع قابلية التجارب الثقافية للترجمة 
بحيث أن العالم الإسلامي لم يعد يوصف منذ أواخر القرن التاسع عشر إلا بأدوات 
المقارنة التاريخية., فلكي يحتفظ الأوروبيون .كقولة عدم القابلية للمقارنة قاسوا امجتمعات 
الإسلامية دوما وأبدا بالسؤال عن مدى ابتعادها عن المعايير الإسلامية المبكرة. بالمقابل 
أدى رد الفعل على هذه التجارب الاستعمارية في الشرق الأوسط إلى العمل على بناء 
الإسلام بش كله الأصلي المثالي ليكون الثقل المعاكس للهوية الأوروبية. وبما أن عصر 
الاستعمار قدأدى. بزذلك. إلى أن جميع أقوال المستعمرين تصنف دائماً إما تحت 
"التغرب" (تبئي أفكار وعادات الغرب) أو تحت "الأصولية". فقد تشكل فصل حاد بين 
أولثئك المتقفين الذين يعتمدون حصرا على الأفكار الأوروبية وبين المثقفين الآخرين 
الذين أحذوا يضيقون باستمرار مفهومهم للك لاسيكية الثقافية.(١)‏ 

تبئ بعض تلاميذ محمد عبده؛ مثل قاسم أمين )١14.08-- ١856(‏ وعلىي عبد 
الرازق في بادىء الأمر مواقف ليبرالية علمانية مع استعمال تعابير إسلامية وحصدوا لقاء 
ذلك انتقادات حادة من جانب الموسسات الدينية المسيطرة ومن جانب مثلي السلفية 
على حد سواء. ولقيت استياء ممائلاً المحاولات الرامية إلى إعادة النظر في تقييم المصادر 
الدينية باستعمال الوسائل الحديثة المعتمدة في النقد العلمي للنصوص الأدبية. وردا على 
ذلك حرر كثير من اللييراليين لغتهم في التعبير عن تصوراتهم الاحتماعية كلياً من 
الخطاب الإسلامي وأخذوا يبحثون عن حل للمشاكل الي يناقشوها عن طريق تبئي 


١‏ شولتسه: تاريخ.... ص 4 ١‏ وما يليها. 
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مفاهيم علمانية مثل الحرية والتقدم والوضعية العلمية. ولخص قاسم أمين عام ١899‏ 
هذا التوجه إلى الخطاب الأوروبي والابتعاد عن الخطاب الإسلامي بالملاحظة القائلة بأن 
العلم وحده هو الذي يستطيع أن يشكل الأساس اللازم لمدينة متكاملة وبمجتمع متطور. 
وبما أن الحضارة الإسلامية بلغت ذروها قبل نشوء العلوم "الحقيقية" (أي العلوم الطبيعية 
الحديثة) فهي لا تصلح لأن تكون نموذجا (". 

وبعد أن كان علي عبد الرازق قد فصل تشكيل المجتمع الحديث والنظام السياسي عن 
شرط الخلافة: تقدم طه حسين خخطوة أخرى إلى الأمام. في "مستقبل الثقافة قي مصر" 
حرر الحوية الثقافية لمصر تحريرا كاملا من عوامل التكوين الإسلامية وتوصل إلى النتيحة 
القائلة بأن مصر كانت على الدوام جزءا من المنطقة الثقافية المتوسطية الأوروبية. ٠‏ وتبى 
أيضاً وجحهات نظر مشاهة عن الحوية الثقافية المشتركة بين الشرق الأوسط وأوروبا كل من 
بحمد حسين هيكل )١19605-1888(‏ وأحمد لطفي السيد (141/7 -1551). 
وبصورة عامة فقد أصبحت, في العشرينات ومطلع الثلاثينات؛ العلمانية اللييرالية المعللة 
كمكذه الطريقة . واليَ اعتمدت على الخطاب الأوروبي البحت ول تولي الإسلام دور ذا 
أهمية , الأيديولو جيا الغالبة لدى الطبقة السياسية القيادية ذات التوجه الليبرالي الوطئ في 
مصر . 

ردا على ذلك شدد أتباع الحركة السلفية, وعلى رأسهم رشيد رضاء من حدة 
خطابهم الإسلامي؛ وتبنوا بصورة متزايدة اتحاها أيديولوجيا مكل أن تشميه "الحدالة 
الدفاعية(). على الصعيد النظري عبرت هذه الحدائة عن نفسها بتضييق دائرة "السلف 
0 " والتقاليد الإسلامية الى يقتدى بها. فعندما كان محمد عبده يتكلم عن 
"السلف" كان ب يعن ذلك بصورة عامة مؤسسي التقاليد المركزية في الفكر الإسلامي -- 
من النبي حي الغزالي. أما عند زشيد رضا فيقتصر هذا التعبير على على الفترة الي عاش فيها 
السنبي. وهو يرى أن الفترة الوحيدة الي كان يوجد فيها » في أي وقت على الإطلاق» 


؟ - قاسم أمين : المرأة الجديدة» القاهرة )١845‏ ص .1١77”‏ بخصوص شخخص قاسم أمين راجع: 
حوراي. ص ١5+‏ - ./7١كى.‏ 
؟ ‏ راجع: شولتسه. ص ١٠١٠١‏ 
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إجماع حول الإسلام "الحقيقي" هي الفترة البي عاش فيها اليل الأول من المسلمين الذين 
عاصروا محمد وعرفوه!). 

إلا أن هذا النوع النخبوي من الخطاب الإسلامي سلب السلفية بصورة متزايدة 
تأثيرها العريض. وكانت عزلتها المتزايدة في الأوساط العامة العريضة» مرتبطة يُيمنة 
الأيديولوجيات العلمانية مثل القومية والاشتراكية والليبرالية » ا هاما في حدوث 
تقارب بين الوهاببين والسلفيين. فقد نحم عن هذا التقارب سلسلة من المزايا المفيدة 
لكلا الحر كتين الحددتين» الوهابية والسلفية: "تمكنت السلفية من كسب صدقة الدولة 
الوهابية ف بحد لجعل مفاهيمها الأخلاقية أقل تطرفا؛ بالمقابل فتحت السلفية أوساطها 
للسياسة المويدة لابن سعود مما ساهم مساهمة كبيرة في إعادة اعتبار الوهابية في أوساط 
الرأي العام الإسلامي "00 

ومن ناحيته استفاد ابن سعود من دعم السلفية له في نزاعه مع "الأحوان" الثوريين 
الذين كانوا يتهمونه بأنه حرق المثل الوهابية بالسماح بإدحال التكنولوجيا الحديئة 
وبفرض ضرائب "غير إسلامية". وكانت القواسم المشتركة الأيديولوحية والسياسية بين 
الحركتين قد نشأت» كما شرحنا في الفصل السابق» من معاداتهما للاتحاه الإسلامي 
التقليدي الذي كان عثله علماء الأزهر. 

في هذه التشكيلة من النزاع بين التقليديين والحركات المحددة والليبراليين تدخل 
القصيمي ف الثلاثينات بنشر عدد من المؤلفات. بعد فصله من الأزهر تابع انتقاده 
للعلماء التقليديين بضعة أعوام أخرى وانضم » وخاصة في "الفصل الحاسم بين الوهابيين 
ومخالفيهم'" ؛ إلى الاثتلاف القائم بين سلفية رشيد رضا والإسلام الرسمي السعودي 
الرهابي. وفي عام 1950 » في الوقت الذي عزل فيه الظواهري من منصب عميد 
جامعة الأزهر وأعيد إليه المصلح مصطفى المراغي » توقفت الجامعة عن أن تكون الهمدف 
الرئيسي لانتقادات القصيمي. 

ولايعودالسبب في اسستئناء القتصيمي العميد الجديد من انتقاداته إلى اتماهه 
الإصلاحي وحسب وإنا رمما أيضا إلى العلاقات الخاصة بين المراغي والعائلة الملكية 


1 رشيد رضا: محاورات المصلح والمقلدء القاهرة 2١5.17‏ ص ا0. 
© س راجحع: ,96 ,كبرهاءلءابلءىع6 ,عمافاتلعى 
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السعودية. فقد أوفد المراغي عام ١575‏ من قبل الملك فؤاد ممهمة دبلوماسية إلى الحجاز 
لكي يلعب» بعد استيلاء السعوديين على الأماكن المقدسة» دور الوسيط بين الحاشميين 
وابن سعود ولكي يثل أيضا في الوقت نفسه الحقوق المصرية هناك. وفي التقرير الذي 
قدمه بعد ذلك للملك المصري وقف بكل وضوح ضد مطالب علي بن الحسين وإلى 
جانب النتائج الإيجابية الحكم ابن سعود(". 
وبعد أن نشر القصيمي كتابا عن تفسير الحديث(") سلط هجومه ف بادىء الأمر 
على محمد حسين هيكل أشهر ممثلي الليبرالية المصرية. وكان هيكل قد نشر عام ١‏ 
كتابا عن السيرة النبوية "حياة محمد". وذكر هيكل أن دافعه للكتابة ف هذا الموضوع 
هو التصدي للهجمات التبشيرية ضد الدين الإسلامي عن طريق عرض السيرة الذاتية 
للبي بصيغة يفهمها ويتقبلها القراء الحديثون. إلى جانب ذلك كان لمذا الكتاب هدف 
آحر ذكره هيكل نفسه فق المقدمة» وهو نقد الموقف الفكري الراكد للمسلمين 
المحافظين الذين اتهمهم بأنهم غير قادرين على تمثيل إسلام حيوي معاصر والدفاع عنه. 
وكان يرمي أيضا إلى إضعاف امحافظين» سياسياء المتحالفين مع الشيوخ المسيطرين على 
الأزهمر. علاوة على ذلك أدى ظهورَ حركات ججماهيرية ذات توجه إسلامي إلى خشية 
الليبرالية السياسية من أن تفقد قاعدتها الجماهيرية ودعمها في أوساط الرأي العام. 
كان هيكل قد قرر في عام ١977‏ كتابة "حياة محمد " ونشر هذه الدراسة في 
558 الأمر في سلسلة من المقالات في الملحق الأدبي الأسبوعي للصحيفة الليرالية 
'السياسة" الي كان يلعب دورا مهما في تحريرها. وكان لهذا القرار أسباب سياسية 
نحلدة: كان الملك فؤاد قد مح ف أواحر العشرينات - عن طريق القضاء على نفوذ 
الأحزاب الوطنية الليبرالية في البرلمان» وتعيين إسماعيل صدقي الموالي له رئيساً للوزواءة 
وإحراء تعديلات دستورية وإصدار قوانين انتخابية حديدة - في إقامة نظام "شبه 
دكتاتوري". وكان صدقي وفؤاد حريصين جدا على الحصول على دعم الأزهر. 


7 [ راجع كرام : 131 .م ,ا(ماككفاا! أداعهعه1! باعابرهنا5ى “ بع نوكل 
يشير كرامر إلى أن المراغي فقد ثقة الملك المصري ولذلك لم يكلفه بقيادة الوفد المصري إلى مؤتمر 
000 5 ءلكنه لا يذكر شيئاً عن رأي اللحانب السعودي بدور المراغي. 
مشكلات الأحاديث النبوية وبيافاء القاهرة 6 .1١97‏ 


إحلن 
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وقدملهما عميد الأزهر الظواهري هذا الدعم بأن فرض خلال توليه هذا المخصب 
عقوبات تأديبية على العلماء الذين كانوا على اتصال بجريدة السياسة. وف هذا الوضع 
في مصر فرصة مؤاتية لكي يقدم هيكل للرأي العام حزبه الليبراليي المحافظ كمدافع حقيقي 
عن المصالح الإسلامية المصرية ولكي يتهم علماء الأزهر بأنهم غير قادرين على التصدي 
للنشاطات التبشيرية. 

ولكي يحافظ هيكل على علاقته بقاعدة عريضة من القراء اضطر إلى تغليف أفكار 
العلمية الوضعية بتعابير إسلامية وتحقيق نوع من المصالحة بينها ويين التصورات الإسلامية. 

أما فيما يتعلق .بمضمون السيرة النبوية الي كتبها هيكل فهو يسعى إلى عرضها 
بطريقة تتبع لمعايير الموضوعية قٍ كتابة التاريخ. فهو بوضعه محمد كإنسان في مركز 
الأحداث يحاول تخليص سيرة حياته من التزيينات الي أضافتها إليها الحكايات والتقاليد 
الشعبية. وهذه الطريقة جعلت هيكل يقترب فعلا من الكتّاب السلفيين. إلا أن هيكل؛ 
على عكس السلفيين؛ لم يكن يعلق أي أهمية على التوفيق بين العقل والوحي وبشكل 
يخضع فيه العقل للوحي عند الضرورة. بل إن ما كان يهمه هو دعم القيم العلمية 
الوضعية عن طريق عقلنة الإسلام. وتبعا إلى ذلك نظر إلى العصر الإسلامي الأول 

تركز انتقاد القصيمي ميكل » بصورة خاصة, على هذه الطريقة في التفسير واعتمد 
على حرفية النصوص القرآنية. ويتضمن الحزء الأكبر من كتابه "نقد كتاب حياة محمد 
يكل" . في المقام الأول» هجوما على تفسير هيكل للمعجزات النبوية. وبصورة 
عامة ينهم القصيمي هيكل بأنه ينكر أن يكون لمحمد القدرة على صنع المعجزات ثم يعدد 
بدوره بالتفصيل معجزات البي ويقدم أدلة على ذلك من القرآن والحديث(). وكان 
أشد الانتقاد موجها إلى المثالين اللذين اختار*ما هيكل نفسه لإيضاح موقفه من الظواهر 
الإعجازية وهما : الإسراء والمعراج و "شق صدر" محمد. 


4 نقد كتاب حياة محمد لميكل؛ القاهرة ١754‏ ه ( ١9756‏ ). وكان القصيمي قد نشر هذا 
الكتاب قبل ذلك, على التوازي مع هيكلءفيٍ سلسلة من المقالات ف بحلة الكوكب الغراء. 
القصيمي : نقد...ص 7< - 736, 
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لا يعترف هيكل إلا معجزة وحيدة هي نزول القرآن على محمد. فالله جعل القرآن 
المعجزة الكاملة. ولأن محمدا آخر الأنبياء لم يكن بحاحة إلى معجزات خارج القرآن. 
وهو يرى أن معظم المعجزات نابعة من حاجة الرواة اللاحقين إلى تعزيز رسالة محمد 
مكايات إعجازية. أما في حالة محمد فقد كان وجوده الإنساني النموذحي كافياً للتعبير 
عن رسالته بحيث لم يكن في حاجة » كغيره من الأنبياء الذين سبقوه . إلى الاعتماد على 
المعجزات كبرهان على رسالته. وفيما يتعلق بشق صدر محمد يعتمد هيكل ف حججه 
ضد طابعه الإعجازي على أن سنة الله لا تعرف الاستئناء وأن جميع الأحاديث ال 
تتناقض مع رسالة القرآن العقلانية يحب رفضها. 

ود الفصيي على اللكدبان حن سدر خمد لا بساتض مخ طيحة الأشافة. ويتبع 
أسلوبا "عصريا " جدا في المحاحجة بأن يشير إلى أن 'معجزات' ' الجراحة الحديئة تثبت 
هذه الإمكانية بصورة قاطعة. وإذا ما كان أي جراح قادرا على شق جسم الإنسان 
فلماذا يتعذر هذا على الله وملائكته؟ إضافة إلى ذلك يقع هيكل في خطأ منطقي عندما 
يقبل ظهور المعجزات مع أنبياء سابقين وينفي ظهورها مع محمد. ويشير القصيمي إلى 
أنه لا يستطيع أن يفهم لماذا لا تتناقض معجزات المسيح مع العقل » بينما تتناقض معه 
د خاسنة. وإذا ما كانت سنة الله تسمح بمعجزات لدى الأنبياء السابقين» فإنها 

بمب أن تسمح بوجود معجزات لدى محمد أيضا. بل بالعكس فإن حرمان خاتم الأنبياء 

من درت سيد درن ذه الحا 0 

أما الأحدات الإعجازية الأخرى في حياة البي » واليٍ لا يريد هيكل التخلي عنها 
لأنها تحتل أهمية كبيرة ف اعتقاد غالبية المسلمين , فينظر إليها .ممنظار علمي عقلانٍ 
صارم. فيما يتعلق بصعود محمد إلى السماء فهو يشبه الروح البشرية بطاقة التيار 
الكهربائي ويحاول توضيح عملية صعود روح محمد إلى السماء بواسطة علم النفس 
الحديث وخاصة انتقال الخواطر والنوم السحري. وهذا ب يعن أن الصعود إلى السماء لم 
يكن جسدياً وإنما صعوداً روحيا. ثم يقول أن العلم الحديث يعرف أمواج الراديو والقوى 
المغناطيسية الي تثبتها التجربة ولكنها لا ترى بالعين. وبذلك يمكن توضيح صعود روح 


٠‏ القصيمي : نقد.. ص 4١‏ وما يليها. 
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محمد الي لا ترى بالعين إلى السماء بواسطة المعارف العلمية. وعندما يتجاوز هيكل هذه 
التفسيرات العقلائية ويتحدث عن علاقة محمد مع الله يستعمل غالبا تعاببر صوفية. ولكي 
يصف هذه العلاقة ويربطها في الوقت نفسه مع المقولات الروحانية والتيوسوفيا (تفسير 
كل شيء دينيا)» كما كان دارجا على نطاق عالمي في عصره. يتبئ التعبير الصوفي. 
المشبوه جدا في دوائر حركات التجديد الإسلامية» وهو "وحدة الوجود ". 

لاقى قيام هيكل بربط معجزات النبي بالمفاهيم الصوفية معارضة شديدة لدى 
القصيمي أكثر من جميع حججه الأخرى. فهر يرفض أولاً مفهوم وحدة الوجود 
بالححة اللاهوتية القائلة بأن وحدة الوجود 7 تعن أن الخالق ومخلوقاته واحد. وهذا يعني 
يستورة: #اسسبينة الل بالآلحة المتعددة الي كانت موجودة في اللحاهلية. ثم أن قول هيكل 
بوحدة روح محمد مع الكون كله يتناقض تناقضاً صارخاً مع نفيه فيما عدا ذلك 
للظواهر فوق الطبيعية. فضلاً عن ذلك ينص القرآن صراحة على أن الله وحده يعلم 
الغيب. أما محمد فلا يعلمه بصفة بشر. وبذلك يستعمل القصيمي تأكيد هيكل على 
الطبيعة البشرية البحتة محمد حجة ضدهو(1), 

وبعد أن يقيم القصيمي "حياة محمد”/من الناحيتين اللغوية والفنية بأنه يفتقر إلى 
النضوج ويثبت وجود العديد من الأمطاء النجوية واللغوية» يلخص انتقاده بأن هيكل 
كتب عن محمد كرجل دولة وقائد عسكري ولم يكتب عنه كرسول ناقل للوحي: 

" ذاك أن في الكتاب قصورا واضحا. فالكتاب في حياة محمد كما سماه. إذن 
يبحب أن يحيط بالأشرف الأكبر في هذه الحياة » ويجب أن يحيط بالناحية العظمى منها. 
ونواحي الحياة عديدة. ولكن لنا أن نسائل هل وفى ذلك ؟ هل كتب عن أشرف 
نواحي حياة محمد وعن أكثرها ؟ لعلنا لو أجبنا بالإيجاب لكنا محايين للدكتور. فلقد 
أمل أعظم النواحي من هذه الحياة السامية» السامية حقاء حياة النبوة وكفى. وقصر 
كتابه على نواح قد لا تمائل ما أهمله خطرا وخحطورة. بل إننا نرى من الظلم لحياة محمد 
عليه السلام أن نقول : إن هذا الكتاب يستحق هذا الاسم "حياة محمد" وبعبارة أخرى 


١‏ انظر القصيمي : نقد.. ص ١9‏ وما يليها؛ عطفا على الآية 16 من سورة النمل: إقل لا يعلم 


من ف السموات والأرض الغيب إلا الله وما يشعرون إيان ييعثون). 
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نقول: أنه. كتب عنه كسياسي محارب ولم يكتب عنه كرسول عابد, أو نقول: إنه كتب 
عنه كقائد ولم يكتب عنه كإمام أي أنه أهمل ناحية العبادة والتعلق بالسماء. . " 5), 

وف المقدمة يشكو القصيمي من أن شيرخ الأزهرء الذين لا يدعون مناسبة تفوتهم 
إلا وينتقدون الوهابيين» لم يصدر عنهم أي نقد للكتاب. وبذلك كان بريد» كما يبدو 
كسب تأبيد السلفية والوهابية في هجومه على هيكل. إلا أن القصيمي تحاوز هذه المرة 
الإطار الأيديولوجي للتحزبات السياسية الدينية الي كان يلقى تأييدها بعد نشره لكتبه 
السابقة. إلا أن هجومه على هيكل بالذات أبعده لفترة من الزمن عن الرأي السائد لدى 
أكثرية السلفيين وعن الإسلام الرسمي الوهابي. ذلك أن تحوّل هيكل إلى الخطاب 
الإسلامي جعل بعض المثقفين الليبرالبين يتهمونه بالارتداد الرجعي عن مثل سابقة » لكنه 
جحلب له تأبيدا غير متوقع من الدوائر السلفية وف المملكة العربية السعودية. فقد نصح 
رشيد رضاء الخصم اللدود لهيكل سابقا . قراءه بقراءة حياة محمد وهيأ له الملك ابن 
سعود استقيالا حافلاً عند أدائه فريضة الحج عام 05 ولعل ردود الأفعال هذه 
سامت في جعل القصيميٍ يعود في الأعوام اللاحقة إلى موضوعات ذات أهداف 
أيديولوجية تلقى ملاحقته لها تأبيدا أكيدا في الدوائر السلفية الوهابية. 

بدأ أولاً عام 1955 العام الذي اعترفت فيه الحكومة المصرية رمميا بالمملكة العربية 
السعودية ؛ بكتاب "الثورة الوهابية"9'). وكان هدفه الدعوة إلى تأبيد الدولة السعودية 
الفتية وتحمسين صورة الحركة الوهابية أمام الرأي العام المصري. وهو يعرّف في المقدمة 
'النورة" الوهابية في شبه الجزيرة العربية بأنها : ليست ثورة وطنية ضد القوى 


القصيمي: نقد.. ص 517. 

بخصوص اتتقاد الليبراليين هيكل»وخاصة من قبل أحمد أمين وطه حسينء قارن: سميث: إسلام؛ ص 
. وبخصوص لمواقف الإيجابية لبعض الليبراليين قارن: فيسلس» ص .6١٠‏ وبخصوص الموقف الإيجابي لرشيد 
رضامن "حياة محمد " ومعارضته للانتقادات الموحهة لمضمونه الديئءقارن: رشيد رضا: “كتاب حياة محمد, 
الحكم بين المحتلفين فيه" . في: المنار ( 9158١)ءص‏ 354 - الا. في هذا المقال يرفض رشيد رضا حججاً لشيخ 
اسمسه محمد زهران مشاهة جداً الحجج القصيمي ونخاصة فيما يتعلق بشق الصدر. إلا أن العديد من السلفيين 
ادر انتقادات سلبية لهيكل:وعلى رأسهم : حب الدين الخطيب. وبخصوص دعم ابن سعود لهيكل؛ قارن: 

خسير الديسن الزركلي: شيه الجزيرة ف عهد الملك عبد العزيز» ببروت كءعكلء ص 7375 .١٠١‏ توجد هناك 
قائمة ا ابن سعود بشرائها وتوزيعها بحاناء ومن بين هذه الكتب كتاب "حياة محمد". 

الثورة الوهابية» القاهرة .١9155‏ 
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الاستعمارية كما في فلسطين وسورية ومصر والند وغيرها وإنما ورة روحية لتحرير العقل 
البشري والدين الإسلامي من الخرافات. أما الثورة على التعسف والعبودية والسيطرة 
الأجنبية فتأي في المقام الثاني. والثورة الوهابية تتميز عن جميع الثورات الأخرى» وعلى 
رأسها الثورة الفرنسية » عمضموفا الأخلاقي» بينما كانت جميع الانقلابات السياسية 
الجذرية الأخرى ترتكز على الجانب المادي فقط(*"). وهذا له أهمية بالغة بالنسبة لجميع 
المسلمين لأن العالم الإسلامي » وإن كان متخلفا عن أوروبا من الناحية المادية والتقنية » 
يملك بعقيدته الدينية قوة أخخلاقية ستجعله ينتصر في النهاية على الآخرين000. 

وانطلاقا من ضرورة الدفاع عن المنجزات الثورية يشتق القصيمي دفاعه من الممارسة 
المحتلف عليها في الإسلام وهي قضية "التكفير". فبعد أن يعلن مرة أخرى إكمانه المطلق , 
غير المشروط وغير المحدود. بعقيدة التوحيد يؤوكد على أن عقيدة التوحيد هذه والمبادئ 
الدينية المشتقة منها يجب المحافظة عليها وحمايتها بجميع الوسائل!"0. ويقول أن إهمال 
التوحيد , ولو ف الخال الشكلي من الممارسة الدينية الإسلامية » يودي حتما إلى تدمير 
الكل. ولذلك فإن الناس الذين لا يخضعون طوعاً للمبادىء الوهابية يحب طردهم من 
جماعة المسلمين لأنهم ليسوا سوى "وصمة عار على جبين المؤمنين" و "أعضاء فاسدة ف 
جسم الإسلام تنقل العدوى إلى الجسم كله"(4'). ولتبرير الإجراءات القمعية ضد 
المخحالفين يدعو القصيمي صراحة إلى الاقتداء بالدكتاتورين هتلر وموسوليين» ويقول أهما 
كليهما أدر كا أن المبادئ الجديرة بالحماية لا يمكن المحافظة عليها إلا بخلق شعور جماعي 
متطور (عصبية)!'"). 

وحسب رأي القصيمي فإن العالم الإسلامي قد عثر في شخخص ابن سعود على 
رجحل يمكن أن يساعده على استعادة المكانة الى فقدها في القرون الماضية وعلى العودة إلى 


الأسس الحقيقية لدينه("). إلا أن ابن سعود يحتاج بصفته حامي الحرمين الشريفين إلى 


د القصيمي.ء الثورة الوهابية»؛ ص7 وما بليها. 
73 نفس المصدرء ص 51. 

١7‏ نفس المصدرء ص 2١4‏ وما يليها. 

6 - نفس المصدرء ص 35. 

8 نفس المصدرء ص 717 وما بعدها. 

٠‏ ب نفس المصدرء ض ١/ا-‏ 6ل 
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دعم جميع المسلمين. ولذلك يدعو القصيمي قراءه إلى اعتبار الحجاز "وطنهم الروحي" 
والعمل على حماية هذا البلد وحكومته من كل ضيم. ويطالب المستثمرين المسلمين 
بتوظيف أموالهم في تطوير الزراعة واستخراج المواد الخام والصناعة في الححاز ونحد, لأن 
هذه هي الطريقة الوحيدة لكي تصبح المملكة العربية السعودية قوة اقتصادية مهابة[١).‏ 

مثل هذه الدعوات إلى تقدتم الدعم الاقتصادي للمناطق المتخلفة: بحد والحجاز؛ كانت 
ي الثلاثينات منتشرة في مصر على نطاق واسع. السلفي: شكيب أرسلان» طالب؛ على 
سبيل المثالء .ممساعدة الحجاز الفقيرة عن طريق التبرع بالمواد الغذائية» ودعا حافظ وهبة 
المبعوث الخاص لابسن سعود خلال زياراته الرسمية لمصر إلى الاستثمار ف السعوديةا"". 
ولقيت هذه الدعوات بعض التجاوب. فقد ذهب إلى السعودية عام ١975‏ الصناعي 
المصري المعروف طلعت حرب والصناعي الحلبي صلاح الدين شربحي وعملا هناك على 
تحسين قطاع التزود بالمياه ونفذا بعض الاستثمارات في قطاع المرافق العامة امحلية؟"). 

بينما أدى "كتاب الثورة الوهابية" إلى تعزيز اسم القصيمي كداعية للمصالح 
السعودية في مصر يعتمد عليه » أدى كتابه التالي إلى تعزيز سمعته كمجادل صدامي من 
طراز رفيع. وكانت الخلفية السياسية الدينية لهذا الكتاب الموجه ضد الممارسات الدينية 
للشيعة نزاع أدبي انفجر بعد احتلال الوهابيين للحجاز ف عام 131714. وكان الوهابيون 
يعدون ف أوساط الشيعة؛ منذ المحزرة ضد سكان كربلاء الشيعة (عام )١18٠١7‏ » فرقة 
متطرفة شبيهة بالخوار ج("). ثم جاء استيلاء الوهابيين على منطقة الأحساء الواقعة على 
الخليج العربي )١191(‏ ء وبالتالي ضم جالية شيعية كبيرة إلى نطاق الحكم الوهابي؛ 
والغاذ إحراءات قمعية تمبيزية ضد هذه الحالية» ليزيد من حدة كره الشيعة للإسلام 


"١‏ نفس المصدرءض 84 وما يليها. 

40 شكيب ارسلان: لماذا تخلف المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؛ القاهرة 5ءسص ”/ااوللره١.‏ 

؟" ع قارن: .145 بم ءانه 126.م ,1991 ندرءظ رتوك!آ «ء0 10لا لع0// ,اتعامررع' ف :عاعاط ,نعطه8 

4" ع قارن: ‏ ١ن‏ ”امع10نلا ةالول .20 نانعلا أتء5 4اهلا 1161١‏ الى" ١‏ ملاتا ععمرع لا 
[3.193 (1985) 36 :نذالا 56 

وخخصوص المجوم الوهابي على كربلا راجم: يوهانس رايسنر : 4780/4[ " : «عارععاء*1 5ه« نه«امل 

لعن برواز وه وأو "كي ةتكتاهادء بعلديدط :© تلءكانننه|كءطا" ,اثدلل اإعامعطلعاكاءء/8ة١‏ ١أء‏ ,1802 

.44 -431 ,5 ,(1988) 28 اذا نما +"طمع تباعلم 
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الرهابي السعودي. وعندما دمر "الأخحوان ' ' عند استيلائهم على مكة والمدينة عددا 
ا من الأضرحة الي يقدسها الشيعة عبر كثير من العلماء ومثقفي الشيعة عن غضبهم 
الشديد بنشر كتب هاحموا فيها الوهابية. 

في عام 197107 نشر الكاتب الشيعي السوري المعروف محسن الأمين العاملي ١8717/(‏ 
)2 كتابه الخصامي " كشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد الوهاب"(7. 
وكان السبب الباشر لنشر هذا الكتاب » حسب قول العاملي نفسه؛ قيام الوهابيين يدم 
أضرحة الأئمة وكرد مباشر استند الكتاب إلى كناب رشيد رضا "الوهابيون والحجاز"("), 
وم يسمع القصيمي بكتاب محسن الأمين إلا في وقت متأخر نسبياً عندما أرسل له عام 
”ا ١‏ مع رجاء الرد عليه. ويعتبر هذا الرد من أكبر المولفات المضادة للشيعة » وهو مولف 
ضحم يتألف من بحلدين ويحتوي على أكثر من ١٠١‏ صفحة. 

حى في العنوان "الصراع بين الإسلام والوثنية"(*') ينفي القصيمي انتماء الشيعة إلى 
الإسلام ويساوي بينهم وبين عبدة الأصنام قبل الإسلام. وحسب رأيه ينتمي الشيعة إلى 
تقليد فكري هدفه إفساد الناس والقضاء على الإسلام. وهذا الاتجاه أدخل إلى الإسلام 
مسن الخارج من عناصر غير عربية وهو يحاول تلويث العقيدة الإسلامية بالبدع المخالفة 
للشرع. وهذه القوى نفسها ‏ ومحسن الأمين هو أفضل مثال على ذلك تحاول في 
الوقت الحاضر تأليب العالم الإسلامي بأسره ضد الحكم السعودي؟). 


6 بخصوص شخص محسن الأمين العالمي؛ راجع: كحالة/ لم؛ص 4١187‏ يوسف أسعد داغر: 
مصادر الدراسة الأدبية» ” مجلدات» بيروت .1١8177‏ 

كشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد الوهاب؛ دمشق 3198171 / ١193748‏ ؛طبعة حديدة طهران» 
حوالي /191. ١‏ 

7 ب الوهابيون والحجازء القاهرة .١970/1١575‏ يضم هذا الكتاب ملخصا لجميع المقالات الي 
كان رضا قد نشرها قبل ذلك عن هذا الموضوع في المنار. 

8 الصراع بين الإسلام والوثنية»حزيران, القاهرة 1١*61 / ١785‏ هل ( 198109 -59ؤام). 

68 القصيمي» المرحع السابق» صلا وص .١5‏ وبخصوص الظروف الى حعلت القصيمي يولف 
هذا الكتاب انظر ص 78. أما الرحل الذي أرسل كتاب محسن الأمين إلى القصيمي فهو شيخ من الحجاز 
امه محمد نصيف (148481 0 )١8171‏ كان من المعارضين جدا لأي تقارب بين السنة والشيعة. وهو الذي 
كتبءعلى الأرحح؛ الملحق لكتاب معاد للشيعة ألفه محب الدين الخطيب : الخطوط العريضة للأسس الي قام 
عليها دين الشيعة الإمامية الإثئنا عشرية) حدة ١585‏ هل ص شغ -.ه. 


1111161 © 11 58 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


م ا ا ا ا 
دينيا وأخلاقيا. وكانت إحدى نقاط الخلاف حول هذا الموضوع . وال عالجها محسن 
الأمين بالتفصيل» تتعلق بترك الصلاة. وكان كتّاب وهابيون سابقون من أمثال ناصر بن 
عثمان بن معمر النجدي ( المتوق عام لمن يعتبرون تارك الصلاة » ولو صلاة 
واحدة مسن الصلوات الخمس » ٠‏ كاقرا ب يستحق الموت. وهذا الموقف يؤيده القصيمي 
حيثت يعتبر الصلاة الشكل التطبيقي للتعبير عن الإيمان لأن علاقة المؤومن بربه تنجلى في 
أدائه اللواجبات الدينية. وعندما يهمل المرء هذه الواجبات يدل هذا على أنه قد أصبح 
فرعا داخلياً ولم يعد صدره مليئاً بالإمان(0". وردا على اتمام محسن الأمين الوهابيين 
بأهم يكفرون جميع مخالفيهم ف العقيدة. . يقول القصيمي إن الشيعة يكفرون حي بعض 
كبار الصحابة مثل أبي بكر وغيره!". 

كان تشبيه الحركة الوهابية بحركة الخوارج من أشد الاتمامات الي يوجهها خحصوم 
الوهابية للها. وكان محسن الأمين قد استعمل هذا التشبيه أيضا. فما كان من القصيمي 
إلا أن عكس الآية ووصف بدوره الشيعة بأفهم أسوأ وأخطر من الخوارج9). لا بل إنه 
أرجع الشيعة إلى أصول يهودية تعود ل ما لم ب 

ف العصر الإسلامي الأول9), فضلاً عن ذلك فإن التشابه بين العقيدة الشيعية 
والعقيدتين اليهودية والمسيحية يتجلى أيضا في إمان العقائد الثلاث ,بدأ الحلرل » أي 
تحلي الإله بصورة البشرء والذي يعبر عنه الشيعة برفعهم المتواصل لعلي وأسرته إلى درجة 
إعطائه صفات إلية. وحسب رأي القصيمي فإن الشيعة هم في غهاية المطاف أسوأ من 
الخوارج لأن الخوارج تصرفوا عن جهل أما الشيعة فيزورون الدين عمداله). قي الآونة 


57١ بخصوص هذا الرجل واستعمال حججه في الصراع بين الشيعة والوهابيين؛ قارن : بوبرغ» ص‎ ٠ 
وما يليها.‎ ١١١ القصيميء الصراع.., الجزء الأول؛ ص‎ “١ 
.714/8 يض القصيمي؛ المر جع السابق» ص‎ 
. 487 سا صني المرجع السابق» ص‎ 

4 القصيمي» ص /7/ا1. عبد الله ابن سبأ هو الشخصية الرئيسية في رواية تقول بأن هذا الشتخص 
لعب دور حاسما في حدوث انشقاقات دينية في الإسلام في العصر الإسلامي الأول. وتعبر هذه الرواية عن 
ميل الكتاب العرب إلى تحميل الموثرات الأحنبية المسؤولية عن جميع الشرور والمصائب في التاريخ الإسلامي. 

6 القصيميء نفس المرجع السابقء ص 4/8 - 17 ه. 
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الأخيرة لقي كتاب "الصراع ب بين الإسلام والوئنية ثنية" اهتماماً نوا مرة أخرى: ففي عام 
:. خلال الحرب الإيرانية العراقية » صدرت في القاهرة طبعة حديدة هدفها نشر 
الدعاية المضادة للشيعة وإيران. ولقد أبرز الغرض من هذه الطبعة الجديدة بالخط لحر 
على غلاف الكتاب. إذ كتب الإهداء التالي إلى قائد الثورة الإيرانية وأتباعه : 
" ندا ورجاء ونصيحة إلى مين إيران وأتباعه ليقرؤوا هذا الكتاب بكل الصدق 
امار والإخلاص والإمانٍ والتقوى: فأي ذنب أكبر من أن يتخذ المرءء تحت غطاء 
نشر الدين ونصرته» موقفا معادياً له ويسعى على الإنتقام من يريدون فعلاً نصره ونشره. 
وأي ذنب أكبر من تزوير الدين بتحويله إلى مشاعر حقد وكراهية وإلى عداوات 
واعتداءات وحروب والإدعاء في الوقت نفسه بتجميله ومساعدته عن النصر والانتشار. 
وأي ذنب أكبر من نزع المحبة والسلام من الأرواح امحتاحة إلى النحبة والسلام بحجة زرع 
الدين وترسيخه ف الأرواح بواسطة القنابل والخناحر والسيوف. وأي شيء أحقر وأكره 
وأكثر كفرا من مشاعر الحقد والبغضاء 3 والمروب باسم احبة والسلام والإسلام الله 
(الاقتباس غير مطابق حرفياً للنص العري؛ وإنما مترجم عن النص الالماني لعدم توفر النص الأصلي). 
بصدور هذا الكتاب أصبح القصيمي “مدافعاً قوياً عن التعاليم الوهابية معترفا به على 
نطاق واسع"7"". ولذلك يبدو للوهلة الأولى مفاجتا أنه بعد وقت قصير من صدور 
الكتاب الذي كان يبشر بحصوله على مثل هذا الدعم القوي » سلك اتماهاً مختلفاً كلياً. 


في الثمانينات تفجر الصراع مرة أحرى بين الشيعة والوهابيين والذي كان قائماً في الثلاثينات 
رادي شكل الخلتية لعدور الطعة الأول من كاب القصدي. وعلى الجانب الإيران نشرت؛ مثلاء 
صحيفة " جمهوري إسلامي " سللة من المقالات عن الوهابية وصفتها فيها بأنسها فرقة مارقة شاركت 
المحابرات البريطانية في نشوثها وتطورها. 
30 ذكسر القصيمي نفسه ( ف حديث معه بتاريخ ٠‏ أبريل/ نيسان ١881‏ ) أن الككتاب لقي قبولاً 
حماسيا في المملكة العربية السعودية وقدم للملك عبد العزيز ين معود بالقول: " إن مؤلف هذا الكتاب 
استحق مهر الجنة". يرد القول نفسه عند المنجدء ص .7١‏ 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


الفصل الثالث 
بف تعدد اله ب بيات باه 


طريق القصيمي إلى الانشقاق 

تسر القصيمي في الأربعينات كتابين بدا محتواهما منافض] ناما لمواقفه السابقة. بدأ 
حروجه الأول عن نماذج التفكير المتبعة لدى حركات التجديد الإسلامية عام ١914٠‏ 
ببشر كتاب "كيف ذل المسلمون؟"7). وكان القصيمي يريد في الأصل أن يكتب تحت 
هذا العنوان مقدمة لكتابه المضاد للشيعة "الصراع بين الإسلام والوثنية" لكنه قرر بعد 
ذلك جعل هذه لمقالة محتوى كتاب مستقل(). وبينما كانت مؤلفاته السابقة يطغى 
عليها حت ذاك الحين النقاش الإسلامي الداخلي» فقد بدأ الآن يركز اهتمامه على 
الصورة الى كوّفها لنفسه عن التخلف الاقتصادي والسياسي للعالم الإسلامي بحاه 
أوروبا. فمنذ ذلك الحين أصبح تفكير القصيمي بكامله يدور كما يتضح من معلومة 
جاءت ف أحد مؤلفاته في الأربعينات وهي من المعلومات القليلة الى يذكرها التصيمي 
عن نفسه ‏ حول هذا الموضوع : اا 

"أما أنا ‏ وقد يكون هذا لسوء حظي ‏ فقد فكرت في هذه المسألة تفكيرا شاقا 
مضنياء وما زلت منذ ست سنوات أو تريد ورأسي يلتهب بالتفكير فيها التهاباء مقلبا لها 
عسلى كل الوجوه. محاولاً إنضاجها في معمل الفكر. وما فتئت كل هذه الاعوام أثير مع 


.)1510( كيم ذل المسلمون, القاهرة 9ت75اه‎ -٠١ 
.٠١ ؟" ب المصدر السابق. ص‎ 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


الأصدقاء ومن يظن هم الفهم والعلم حو المعارك الكلامية» والحروب الحدلية؛ بغية 
الإحاطة يما من كل أطرافهاء والإلمام بأسباهاء حى لقد ظننت هما شبه مريضء أشفى إذا 
تحدئت فيها وأمرض إذا سكت عنها.. وقد احتهدت أن أدرس القضية درسا دقيقا من 
كل وجوهها واحتمالاتها . فدرستها ف الكتب الي ظننتها مصدر الداء؛ ودرستها في 
التاريخ الخاص والعام» ودرستها ‏ وهذا أبلغ الدروس ‏ في نفوس المسلمين "29). 

كان النقد الذاتي الإسلامي الحاد» كما جاء في "كيف ذل المسلمون" وبصورة 
أشد في كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال"9؛) الذي صدر عام 1945 - منتشرا على 
نطاق واسع منذ أواخر الثلاثينات وشارك فيه تمثلو السلفية أيضا. في عام ١414٠.‏ كان 
القتصيمي لم يزل يحاول إظهار التوافق مع رفاقه الأيديولوجيين حى ذاك الحين» وذلك 
بأن أعرب عن موافقته على كتاب السلفي الدرزي شكيب أرسلان " لماذا تأخر 
المسلمون ولاذا تقدم غيرهم""), وبأن أهدى عام 7 كاب "هذي هي الأغلال" 
للملك عبد العزيز بن سعود شخصيا. كما أن شيئا من الثبات في مواقفه الأساسية ظل 
قائما أيضاً بحيث انه ظل يعتير نفس أشكال التدين؛ الي هاجمها سابقاء كالصوفية 
وتقديس الأموات والقبور والمعتقدات الخرافية» مسؤولة عن انخطاط العالم الإسلامي. 
إلا أن مطالبته بتحرر الفرد من النصورات الدينية الي تعيق تفتح شخصيته أصبحت أكثر 
حذرية وجعلته يقترب بصورة متزايدة من المواقف العلمانية. ففي كتاب "هذي هي 
الأغلال" يصبح التفاؤل غير امحدود بالتقدم الموضوع الطاغي. وهذا الموقف قاده في 
هاية المطاف بالضرورة إلى شن هجوم مباشر على التصورات الطوباوية للسلفية الوهابية. 
ومطالبته رفاقه في العقيدة بالتخلص من عبء الإرث الثقافي» يغادر القصيمي في النهاية 
منطقة الخنطاب المشترك ويصبح معارضا للحر كتين التجديديتين. 

قبل إخضاع مضمون الكتابين للتحليل ‏ وخاصة كتاب "هذي هي الأغلال" 
الذي أحدث ضجة هائلة في الأوساط العامة من المفيد أن نستعرض بشيء من 
التنفصيل بعض التغيرات الي طرأت في منتصف الثلاثينات على الشروط الإطارية 


 '"‏ القصيمي: هذه هي الأغلال» ص ٠١‏ وما يليها. 
 :‏ هذي هي الأغلال, القاهرة 15145. 
ه ‏ ش كيب أرسلان: لماذا تأخر المسلمون ولاذا تقدم غهم, القاهرة .١97٠‏ قارن : القصيمي: كيف 


00025 ص ؟. 
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العقائدية السائدة في مصرء ومما يلفت الانتباه أن القصيمي بدأ بتوجيه الانتقاد للخطاب 
الإسلامي ف وقت بدأ فيه كثير من مثقفي مصر الليبراليين» الذين كان الإسلام حتعذ لا 
يلعب أي دور في تفكيرهمء بالاقتراب من هذا الخطاب. وقد كتب روتراود فيلنت 
قن "أزمة الليبرالية" الي ارتبطت بذلك والأسباب الى آلت إليها يقول: 

"بجموعات ذات وزن سياسي وتأثير خاص على الرأي العام» واليَ كانت ف 
السابق ذات توجهات قومية معتدلة ومنفتحة من حيث المبدأ على الموثرات الأوروبية» 
وكان بينها عدد كبير من العاملين في بجحال الكتابة والنشرء توحهت بصورة متزايدة» 
تمت تأئير الأزمة الاقتصادية العالمية وانتصار الفاشية ف إيطاليا وألمانيا وإسبانيا وفشل 
الدبكقراطية البرلمانية في مصرء إلى التراث الإسلامي الذي أنحذت تعتبره الأساس الوحيد 
القادر على تحقيق النهضة الفكرية والمادية ف بلادهاء وأحذت تتبئ الدعوة إلى الابتعاد 
عن الحضارة الأوروبية "المادية" الى ثبت إفلاسها"0©. 

إن التشاؤم التقافٍ الذي ذكرناه هنا كان في الثلائينات ظاهرة عاللمية تأثر بها 
المتقفون تأثيرا قويا في أوروبا والشرق الأوسط على حد سواء. هناك فقط خلافات في 
الرأي حول الحكم على توجه الليبراليين المصريين ‏ ومن ضمنهم طه حسين ومحمد 
حسين هيكل وتوفيق الحكيم وعباس محمود العقاد ‏ إلى الموضوعات الإسلامية. وفي 
الجدل الذي دار حول "أزمة التوجحه"7”) لدى المثقفين الليبراليين يقول ناداف سافران أنهمم 
تخلرا عن جميع القيم "التقدمية" الخ كانوا يتبنوفها سابقا بأن اتخذوا في "مرحلة رجعية" 
موقفا إسلاميا رومانسيا غير واضح المعالم. 

إلا أن تشارل د. ميث عارض هذا الرأي معارضة شديدة. وأشار في بادىء الأمر 
إلى بعض التناقضات المنطقية في محاحجة سافران ومنها حقيقة أن كتاب طه حسين 
'مستقبل الثقافة ف مصر" الذي يجب نسب الآراء الواردة فيه حسب تصنيف سافران إلى 
'المرحلة التقدمية"» صدر عام ١558‏ أي ف ذروة "أزمة التوجه"9). وحسب رأي ميث 
فإن التحول الفعلي إلى الخطاب الإسلامي لم يكن يعن سوى تغيير الموضوع والطريقة. 
أما الموقف الأساسي لليبرالبين فلم يتغير. كل ما فعلوه هو محاولة الوصول إلى نفس 


7 فيلانت : صورة الأوروبيين. ص 0278" .2 0«رمملاط معلك 10( ك5هل :ال رماءالا 
360١‏ سد قارن : 383 ,2 ,"09ألهاازء 071 إن كأكطا) 116 " :رالادورى 
+ قار ن: .383 .م ,"اروزامااك ,0 لإه كاكات) 111:6" " ر[رزرورى 
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الأمداف بوسائل أخعرى لأن مكانة الموضوعات الإسلامية لدى الرأي العام المصري 
تغفيرت. ولقد أكد كل من طه حسين ومحمد حسين هيكل أن بعض مولفاقهما ذات 
الصسبغة الإسلامية في تلك المرحلة لم تكن موجهة إلى النخبة العلمانية المويدة للخطاب 
الأوروبي وإنما إلى الجدمهور العريض من الناس الذين اضطرا إرضاء لذوقهم إلى تقددم بعض 
التنازلات. وبذلك فإن إضفاء صبغة إسلامية على الخطاب الليبرالي» بالإضافة إلى محاولة 
تفادي ردود الأفعال الرحمية والشعبية ضد البالغة في معالحة الموضوعات الإسلامية 
بأسلوب ليبرالي- لنتذكر المشاكل ال حدئت بسبب علي عبد الرزاق وبسبب كتاب طه 
حسين "في الشعر الجاهلي”" -, ما هي حسب سميثء إلا تنازل تكتيكي فرضته حاجات 
امجتمع المصري والوضع النفسي السائد فيهل'). 

وإلى جانب الشروط العامة الأيديولوجية» فقدٍ تغيرت ف الثلائينات بالنسبة لليزالين 
المصريين الشروط العانة السياسة أيضا. واستنادا إلى كتابات هيكل بشكل خاص يمكن 
أن نتتبع بصورة جيدة كيف أن استعماله للمفردات "الإسلامية" المشحونة بالمشاعر كان 
وسيلة فعالة» وف الوقت نفسه رخيصة:؛ للإساءة إلى الخصوم السياسيين!''). أضيف إلى 
ذلك خحوف كثير من الليبراليين من التهميش الاجتماعي ومن التطويق العقائدي في مرحلة 
تميزت ف ظل الأزمة الاقنصادية العالمية بصعود الحركات الجماهيرية. 

شهدت مصر أيضا في أعوام ما قبل الحرب العالمية الثانية سيطرة الحركات الجماهيرية 
الي تعتمد على التحميس وإثارة العراطف؛ على الساحة السياسية. وأثْر انتشارها على 
خحطاب الليبراليين والسلفيين على حد سواءء فلم تعد الثقافة النخبوية للصالونات الأدبية 
أي دوائر النقاش المقتصرة على المتعلمين» هي الإطار الذي يتعامل معه المثقفون بل أصبح 
الشضارع يكتسب أهمية متزايدة. وتذكر غودرون كركر الأسباب التالية لظهور معارضة 
شبه عسكرية خارج البرلمان في صيغة منظمات شبيبية شبه عسكرية كانت موجودة لدى 


8 سميث : المصدر السابق» ص 5/81. 

٠‏ ععند دراسة السيرة الذاتية هيكل يلاحظ المرء ميله الواضح إلى الانتهازية السياسية. ويظهر الميل 
بشكل خاص عام ١978‏ عندما حاول إثارة المشاعر الدينية عن طريق الزعم بوجود مؤامرة للأقباط المصريين 
مع حزب الوقده. ثم عام عنلما زعم بوجود خطط قبطية للاستيلاء على السلطة. قاركن: سميث: 
الإسلام؛ ص 81. 
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التجمعات السياسية المصرية تقر 3 ابتداء ب "القمصان الخضر" لحركة مصر الفتاة 

حي "القمصان الزرقاء' ' لحزب الوفد : 
"ندمير المجتمعات التقليدية الريفية والمدنية بسبب الاستغلال الرأسمالي للزراعة؛ وبدء 
عملية التصنيع؛ والليبرالية الاقتصادية والتجارة الحرة» النزوح من الأرياف. وتشكل 
أحياء الفقر على أطراف المدن. والاكتظاظ السكاني» والبطالة الي از دادت حدة بسبب 
الأزمة الاقتصادية العالمية وخاصة فٍ أوساط الشباب الجامعبين الواعين سياشياً الذين أحذوا 
ينخر طون بصورة متزايدة ف النشاطات السياسية بسبب سقوط مراكز السيطرة التقليدية 
وغياب القيم الملزمة» وعدم وجود بحالات للنشاطات غير السياسية» والكبت الجنسي» 
الاستياء من لا مبالاة وتبذير الأغنياء وخيبة الأمل من النظام البرلماني "الليبرالي" الفاسد غير 
الناسب للظروف المصرية ومعه جميع الأحزاب وجميع السياسيين؛ وأخخيرا الحاجة إلى هوية 
وهدف لم يكن النموذج الغربي النخبوي قادرا على إعطائهما للمجتمع"('". 

كان التحول من مجموعة إصلاحية نخبوية ضعيفة الانتشار والتأثير إلى حركة جماهيرية 
مؤثرة أوضح ما يكون ف مثال السلفية. فحى مطلع الثلاثينات كان كثير من أتباع هذه 
الحركة التجديدية مستعدين أتم الاستعداد للتعاون مع أنظمة الحكم القائمة - الي كانت 
عافئعة غالا لسلة المتعير - وكان هذا يعود إلى أنهم فيما عدا ذلك لم يكن هم تأثير 
يستحق الذكر في الحياة السياسية: "كانوا مستعدين للتنازل للدولة عن حق السيادة 
الإسلامي ف بحال القانون والشؤون الاجتماعية طالما كانت الدولة مستعدة بالمقابل لقبول 
أتبا ع السلفية ف أجهزها الإدارية. وكان استعداد السلفية للاندماج يزداد بمقدار ما يضعف 
نفوذها السياسي. وطلما بقيت الدولة الوطنية» سواء أكانت تحت حكم أجنبي أم محلي. 
مستعدة لقبول هذا الاندماج وقادرة عليه لم يكن هناك أي خطر من أن ينفصل الرأي 
العام الإسلامي عن ((الوضع الاستعماري)) القائم ويعود إلى أشكال سياسية جديدة 
مستقلة"(7, 

حدثت عملية انفصال السلفيين عن النظام التقليدي» الذي حاء منه هؤلاء السلفيون 
المستعدون للاندماجء بأن أخذوا يهاجمون التقاليد ويفسرون قيم المجتمع الاستعماري 
إسلاميا. وعندما ضعفت, ف سياق الأزمة الاقتصادية العالمية وانعكاساتها على مصرء قدرة 


وحى 


1 كر بحر 4 الأقليات. ص 188 
“'عدقارن شرته: .120 .5 ,عقطءلطاءوع0 :ع 2أناداع5 
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امجتمع الاستعماري على الدمج والاستيعاب وأغلق الباب أمام الدخول إلى الوظائف العامة: 
في أجهزة الدولة وقطاع الخدمات» رد أتباع السلفية المتضررين على هذا الوضع بتفسير: 
جديد للمجتمع الاستعماري ووصفوه بأنه "نظام غير إسلامي": "أدى المجتمع الاستعماري: 
المغلق إلى جعل العلماء والمثقفين الشباب يرفضون العالم الذي كانوا في الأصل يريدون؛ 
الاندماج فيه. وأسفرت العزلة الناجمة عن ذلك عن التنصل من جميع القيم الاستعماريةا 
(...). وعلل علماء ومثقفو هذا الجيل عزلتهم بنظرة انعزالية تدعو إلى مجتمع جديدة 
حارج المجتمع الاستعماري هو المجتمع "الحقيقي" الوحيد. وهكذا أدى تبريرهم لوضعهم 
الاحتماعي إلى تبنيهم نموذجا انعزاليا جديدا للأيديولوجيا الإسلامية"9". 

وحدت هذه الانعزالية» الي أصبحت تسمى ف المؤلفات الحديثة "السلفية الجديدة" 1 
تعبيرها التنظيمي ف "الجماعات" الإسلامية الي مثل بالنسبة لأتباعها "عالماً مصغرا بالنسبة 
للمجتمع الإسلامي النموذجي1). ويمكن اعتبار "جمعية الإخوان المسلمين" التي أسسها. 
حسن البنا (19.05 )١959-‏ عام ١597/8‏ مثالا نموذجيا لمثل هذه المنظمات السلفية 
الجديدة. إلا أن الأمر احستاج إلى عدة أعوام من التحضير المكئف حّ حصلت هذه 
المجموعة المغمورة في البداية على دعم واسع بين سكان المدن وأصبحت بعد عام ١914٠‏ 
مسن أهم عوامل التأثير في الحياة السياسية في مصر. وكان هدفها تحقيق بعض عناصر 
الأوتوبيا الاجتماعية الكلاسيكية السلفية» مطعمة ببعض التنازلات الروحية والمادية 
لجماهير الشعب المصريء, في الحياة السياسية للبلاد. وطبقا لذلك وصف البناء الذي اصبح 
فيما بعد " المرشد العام " للاخوان المسلمين» مضامين الحركة الدينية والاجتماعية بأنها 
"سلفية الرسالة؛ سنية الطريق» صوفية الحقيقة» وبأنها منظمة سياسية؛ ومجموعة رياضية» 
واتحاد ثقاقي تربوي» وشركة اقتصادية» وفكرة اجتماعية"(00. 

يتضمن هذا التعداد العديد من العناصر الي يظهر في ضوئها الاغتراب الفكري بين 
القصيمي ورفاقه السابقين. فهو لم يرافق السلفية على طريق تطورها إلى مزيد من العزلة 


الأيديولوحية وف الوقت نفسه إلى المزيد من الانتشار والتأثير » ولم يكن هدفه أبدا 


قار ن: شو لتسه: ,3,89 ,5هطة7(كذ/010أاالمء) [١‏ «وناعكط4|ا5| بععاياللءى 
14 نفس المصدرء ص ١‏ 5. 
١‏ - ريتشارد ميتشل !01100! ,15ء:/اه87 #7زأاعل ةا ءنااكزه «راءاء50 11:6 اءداء 11« بط لوماءةير 
4 1969 
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الاندماج اجستماعياً ووظيفيا في امجتمع الكولونيالي. ويعود السبب في ذلك؛ من الناحية 
الأولى» إلى تعليمه الديئ البحت الذي كان يحول دون توليه وظيفة في قطاع الخدمات ل 
الاقتصاد المصري المعلمن. وس باحدنانة د كان القصيمي منذ فصله من جامعة 
الأزهر يتقاضى دخلا 5 بصيغة " مخصصات " شهرية من السفارة السعودية في القاهرة» 
بماض من لهنوعا من الاستقلال المالي!”'). ولعل هذا يفسر أيضا قلة اهتمامه بالمسألة 
الاجتماعية. فبينما أصبحت مشكلة العدالة الاجتماعية منذ الأرب بعينات المحرك 
الأيديولوجي المر كزي للسلفية الجديدة) ظل القصيمي متمسكاً موقف متقشف دا يعتبر 
النجا - الاقتصادي امعان للمرء على الأرض("". 

ولقسي التوجه الأيديولوجي رادي للسلفيه للقي رف وس لدع التضيق 
المحالات الى أبدت فيها انفتاحا على التصوف الإسلامي. فتحت قيادة حسن البناء 
الذي كان بسبب منشأه العائلي متأثرا بالصوفية» كانت جماعة الإخوان المسلمين تحتوي 
في البداية على عنصر صوفي قوي عبرت به عن سعيها إلى الانسحاب من المجتمع الذي 
تعتيره غسير إسلامي. إضافة إلى ذلك فقد رأى القصيمي في القواعد الصارمة والمبادئ 
التنظيمية للجماعة شبها واضحا مع الهياكل التنظيمية للفرق الصوفية!2". 

م يقتصر النقد الذاني الإسلامي لخركات التجديد الإصلاحية على نقد القصيمي 
المتواصل للصوفية وممارسانها. بل إنه أيضا في هجومه على الخرافات وتكريم الأولياء 
والشعوذة والاعتقادات الشعبية والتدسك؛ وفي عودته إلى دائرة ضيقة من التراث تزداد ضيقا 
باسستمرار يبقى القصسيمي وفيا لفلسفته السابقة. ومواقفه بخصوص التقييم الإيحابي للعلم 
والأولوية المطلقة للتعليم وكذلك آراؤه بتحرر المرأة هي أكثر من تقليدية وهي آراء تتبناها 
عمرما منذ فاية القرن التاسع عشر جميع الحركات الإصلاحية الإسلامية. إلا أن رفعة 


5 حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في 7 مارس / آذار 6 

بخص وص أهمية مفهوم العدالة الاحتماعية نِ أيديولوجيا السلفية الجديدة قارن : شولتسه: تاريخ» 
ص 1١5‏ ولمزيد من التفاصيل عن النظرة التقشفية للقصيمي الي تقترب من الموقف الكالفيين. انظر هذا 
الكتاب :عر 89 وما بعدها. 

6 بخصوص العلاقة بين الإخوان المسلمين ( جماعة البنا) والتصوفء انظر : ميتشل» ص ” وما يليها. 
صوص انفتاح السلفية الجديدة على التقاليد الإسلامية الصوفية» انظر شولتسه: تاريخ» ص .١77‏ بخصوص 
محصسوم القصيمي على "الجماعة" ال جمعت صورقا لديه عناصر من المجموعات الصوفية مع النشاط السياسي 
للسلفية الجديدة: انظر الصفحة ه ٠‏ ومابعدهامن الكتاب. 
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الإنسان إلى مرتبة المنتصر على الطبيعة في إطار تقديس العبقرية» والدعوة إلى التفاؤل غير: 
المحدود بالتقدم وربط ذلك بالهجوم على النتائج الثقافية الهدامة للتعظيم الخاطئ للسلفء ثم 
مطالبته منذ عام ١94٠‏ بفصل الدين عن الدولة» كل ذلك جعل القصيمي يتبى مواقفا 
كانت في السابق مقتصرة على ممثلي الليبرالية السياسية وأنصار العلمانية الجذرية. 

هذ الخيط المولف من النقد الذاتي الإصلاحي من جهة والمهجوم على الطوباوية. 
الاجتماعية لحر كات التجديد من جهة أخرى يشكل حالة من التوتر الداخلي في كتابات' 
القتصيمي في الأربعينات. ولذلك فإن كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال" أيضا لا 
يشكل - كما يزعم المنجد وكما جاء في المراحع الغربية ال يد ابل بم 

مواقفه السابقة. بل إن كتابي “كيب ذل السلعون" و "هذي هي الأغلال" هما خط 

الرصل الفكري بين أيديولوجيا القصيمي الوهابية وهجومه اللاحق على كل ما هو 
ديين. ولتفسير هذا التطور الفكري غير العادي من "الأصولية" إلى العلمانية ثم إلى ' 
الإلحاد سنبين أولاً كيف أن القصيمي ظل في البداية يستعمل الحجة الدينية لكنه يضعها 
كاملة في نخدمة التحديث العلمي والتقئ والاقنصادي. وكان في أثناء ذلك يستثئ دوما 
سورد من المحالات الدينية من نظام القيم المنشود إلى أن أصبح في فهاية المطاف يعتبر 
معظم أشكال التعبير الدينية عائقا في طريق التقدم. 

١‏ -الأخلاق الوهابية وروح الرأسمالية: مواصلة الفكر الإصلاحي بكل حزم 

"إن الجهل الاعتقادي قد ضرب على قومنا عقداً فوق عقدء وإن أفضل ما يعمله 
المرء أن يحل عقدة من هذا العقد". 

بهذه الكلمات يبدأ القصيمي كتابه "هذي هي الأغلال". فهي تشكل الشعار 
الذي يحاو ل تحته عرض "الأغلال" أو "القيود" الي تمنع العالم الإسلامي» حسب رأيه 
عن تحاوز تخلفه واللحاق بركب التطور. وقبل أن يتحدث عن عوائق التقدم بالتفصيل 
يستعرض الوضع القائم المتمثل في تفوق أوروبا على البلدان الإسلامية في جميع احالات. 
ويقول إن هذا العجز ينطبق على المسلمين كأفراد وعلى الثقافة الإسلامية ككل ('). 


ب المنجحد ص "١‏ ر : .3,33 ,1ل لأء1 ,انام 0014 عننله علاط ,الماوتاعا :ع لوا 
3" القصيمي : هذي هي الأغلال:؛ ص 1١5‏ 


20 18 


اعم إإاعص-ط6طن أنا»ا 


وحن ضمن شروط مشاية لا يستطيع المسلمون بحاراة أبناء الثقافات الأخرى. 
فالطلاب والعلماء المسلمون الذين يتنافسون في المعاهد الأجنبية مع زملائهم الغربيين لا 
يحققون إلا بحاحات قليلة قياسا إلى هؤلاء. ولا يتبقى لهم إلا أن يصبحوا مقلدين أو ناقلين 
أ ععليد"), 

وفي كتاب "كيف ذل المسلمون" يتساءل القصيمي عن أسباب سيطرة الأقليات غير 
الاسلامية في الشرق الأوسط ف المحال الاقتصادي والثقافي("). ويعارض ف بادىء الأمر 
القول بأن الظروف السياسية هي وحدها المسؤولة عن عجز المسلمين. فهناك شعوب 
أحرى ليس لها قادة سياسيون بل وليس لها دول -- كاليهود والأرمن والأقليات المسيحية 
- تميزت بتحقيق نحاحات فوق الوسط ف محال الصناعة والتجارة والثقافة. كما أن القول 
بأن الاستعمار هو السبب الرئيسي في هذا التحلف مرفوض أيضاً لأن انخطاط العالم 
الإسلامي بدأ قبل التوسع الاستعماري الأوروبي. كما أن الموقع الجغرائي وتوزع الموارد 
الطبيعية غير مقبول كتفسير للتخلف لأن الحضارات القديمة الكبرى (المصرية والآشورية 
والبابلية. مثلاً ) الي لم يكن فوض أوروبا مكنا دون إرثها الفكري, قد نشأت 
وازدهرت في الشرق الأوسطا"". 

: أعيا يناقش القصيمي نظريات السلالات الي تنطلق من تخلف العرب عرقيا 
اعيفاق ويقول إن هذه النظريات تستند إلى الداروينية وتميز بين الإنسان "الراقي" 
والإنسان "المنحط!'". ثم يماول دحض جميع النظريات الى تنطلق من تفوق العرق 
الآري. وفيما يخ ص الشعوب اإسلاية ل لاني صعوبة في ذلك لأن هذه الشعوب 
أقامت حضارة عظيمة كانت متفوقة على أوروبا فترة طويلة من الزمن. فضلاً عن ذلك 
فإن مثل اليابان أثلبت خطأ جميع النظريات الي تنحدث عن التفوق الأوروي 
'"الطبيعي"7”). ثم يقول إن بطلان النظريات العرقية ينبت بصورة كاملة عندما ينظر المرء 


١‏ نفس المصدرء ص ١8‏ وما بعدها. 

5 نفس المصدرء ص 2١7‏ وكيف ذل. ص" وما يليها. 

القصيمي : كيف؛ ص 8 ؛ والأغلال ص ٠١‏ وما بعدها. 

4 القصيمي: كيف. ص 8 وص 15. يعتمد القصيمي ف هذا الصدد على كتاب "المسألة الجنسية" 
لعالم النفس السويسري آوغوست فوريل (1811-1848). 

ده" نفس المصدرء ص 17 .١١‏ 
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إلى الأ*مية الثقافية والاقتصادية الي يتمتع بها اليهود في أوروبا وأمريكال”". وأخيرا فإن 
علم التشريح يؤكد أنه لا يوجد أي فرق بين دماغ الإنسان القدتم ودماغ الإنسان المعاصر 
ولا بين دماغالإنسان الأوروبي والإنسان الشرقي 7"). وف الحقيقة فإن الفرق في 
النجحاح يعود حصرا إلى أسباب نفسية ودينية : 

" إن الموانع والعقبات الي تعترض طريق المسلمين ليست سوى عوائق فكرية 
وروحية واعتقادية تحملها نفوسهم وتودي إلى إضعافها"(2". 

اقترب القصيمي لأول مرة من المواقف العلمانية عام ١51٠‏ عنلما تبين له أن 
الشعوب الي تتميز بجمع طرق التفكير الدينية والعلمية» في وقت واحد ولكن بصورة 
مستقلة لإحداها عن الأخرى؛ في الشخص الواحد هي أكثر نجحاحا. ويعيد هذه الظاهرة 
إلى "نظريات تعدد الشخصيات". ويصف لموقف المعبر عن ذلك على الشكل التالي: 

"فإن هذه الشعوب قد تسنمت الذروة العليا في الصناعات والاختراعات والعلوم 
والآداب؛ ثم في امد القومي الذي أعجز جميع المناوئين والمنافسين مع ما في عقائدهم 
الدينية من الضلالات والسخافات والترهات. .. لأن هذه الشعوب لم تبلغ ما بلغته في 
هذه الناحية القوية البارزة إلا بعد أن عزلت الدين جائبا عن كل ضروب حيانًا 
الاإحجتماعية والفردية» وبعد أن حصرته في بعض الحفلات الرسمية والأعياد القرمية. 
وبعض المظاهر الشعبية. . أما ما عدا ذلك فقد نحت عنه سلطان الدين بعيدا بعد أن 
علمت واقتنعت أن ما لديها من حقائق اعتقادية) ونصوص دينية» لابمكن ان يساير 
العالم الطبيعيء ولا أن يقضي على البحث الحر ولا أن يرضى بالثقافة المطلقة الحرة 
المنناولة في كل مظاهر هذه الحياة وكل حقائقها. . فإن هؤلاء من هذه الناحية ملحدون 
إلادا ضرعا لأيشويه كوب من الذين والتذين, ولأحل هذا احتاحوا الى اختراع 
"نظرية تعدد الشخصيات" في الشخص الواحد الذي لا يتعدد» فزعموا أن الإنسان 
الواحد يحب عليه أن يلبس شخصية المورخ فقط عند كتابة التاريخ ويتجرد من كل 
شخصية أخحرى» وشخصية العالم فقط عند البحث العلمي» وشخصية الأديب فقط عند 


5“ نفس المصدر ؛ ص .١٠١5‏ 


7؟ ‏ القصيمي؛ الأغلال» ص ؟57. 
نفس المصدرء ص .5١‏ 
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الكتابة في الأدب» وشخصي المتدين المومن فقط حين الكتابة في الدين والابمان. وهكذا 
أوجبوا أن يكون لكل علم من هذه العلوم شخصية خاصة به"(9). 

إلا أن القتصيمي يرى أن البشرية منقسمة حسب ثقتها بالقدرات البشرية إلى 
معسكرين: قسم قوي متعلم وناحح يقابله قسم ذليل جاهل وفاشل. وجميع الشعوب الي 
احتلت مكانا بارزا في التاريخ العالمي ‏ وهذا ينطبق على الإغريق والرومان والمصريين 
القدماء والعرب في مرحلة انتشار الإسلام والأوروبين الحديثين والأمريكيين ‏ كانت 
مسلحة بالاعتقاد بأن الإنسان يمتلك مواهب وقدرات غير محدودةا: ». وما أن يضعف هذا 
الاعتقاد ويضع الناس لأنفسهم حدودا يعتبرون تخطيها غير ممكن» تكون العاقبة الانخطاط 
والركود. ولذلك يتميز جميع الأفراد المتخلفين والشعوب المتخلفة بإمافهم بأن الإنسان 
بطبيعته منحط وعاجز ولئيم. وهم يشبهون يبهذا الموقف الأطفال والشعوب البدائية الي 
تستسلم للظواهر الطبيعية وتخافها. وبنفس الطريقة استسلم الناس الذين لم يكونوا يؤمنون 
بقوة الطبيعة البشرية للمشاكل الكبيرة الي عانتها البشرية كالفقر والمرض والجهل("'). 

تنتمي الثقافة الإسلامية خلال الألف عام الماضية» حسب رأي القصيميء إلى النوع 
الثاني من البشر. وهو يرى أن ضعف المسلمين يعود إلى خطأ اعتقادي يقول بأن الدين 
اسيلاتي يكر على الانبناد خيع القزق المادية والروحية "لكي ينقلها إلى الله وحده 
دون أن يضع له أنداد"9) ذو ففي أعين كثير من المسلمين يعون الإبمان بالله نكران الإيمان 
بالإنسان. لي اي لو 5 
يقول بأن الله لا يمكن أن يوصف بالكمال إلا عندما يعتير الإنسان في جميع جوانبه 
وإمكاناته غير كامل وضعيفا وناقصا"”. 

ويبدو لجميع المسلمين الذين تشربوا هدا الايمان أنه من غير المعقول حل المشاكل 
الدنيوية عن طريق بذل الجهود الذاتية. ولا بمكن أن يتوقع منهم المرء أن يحرروا أنفسهم 
من الظروف الحياتية المذلة الي يعيشون فيها. وعندما يتنافس فرد واحد أو أمة كاملة 


القصيمي» كيف». ص ١5‏ وما يليها. 
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مع أناس آحرين أو أمم أخرى» تصبح هذه المنافسة في الأحوال العادية قوة دافعة تحبر 
المرء على بذل النشاط وتحضه على سبق الآخرين والتفوق عليهم. ولكن عندما يكون 
من غير الممكن تفريغ ضغط التنافس يهذه الطريقة الطبيعية يبحث الضغط عن مخرج 
آخخر. وهكذا اننظر المسلمون حلاً لمشاكلهم من الله ومن السماء حصرا. 

ولكن هذا الانتظار السلبي لمعونة الله يتناقض حسب رأي القصيميء الذي يتبئ هنا 
مرة أخرى إحدى الحجج النموذجية للحركة الإصلاحية؛ مع أسس الرسالة الإسلامية. 
إذ أن القفرآن نفسه يوكد العنصر الإيجابي للتصرف الإنساني: (يا أيها الذين آمنوا إن 
تنصروا الله ينص ركم ويثبت أقدامكم) (محمد : 17 )(2). إضافة إلى ذلك توكد الآية 
الرابعة من سورة التين مكانة الإنسان ككائن يقف على رأس الخليقة حيث تقول (لقد 
لقنا الإنسان في أحسن تقريم]*). ولذلك يوجه القصيمي اللوم إلى المسلمين المتدينين 
بالذات مؤكدا أن كل تقدير للخليقة هو تمجيد للخالق. ويقول أن العلاقة بين كمال 
الخالق وعظمة المخلوق يوكدها القرآن حيث يقول الله للملائكة: (... إني جاعل في 
الأرض خليفة ... )(البقرة ١‏ ). وبا أن الخليفة يحتل عادة مكان من يعينه» يجب أن 
يكون لدى الإنسان صفات تقترب من كمال الخالق(7). 

ويرى القصيمي أن صورة الإنسان الطاغية على أجزاء كبيرة من التراث الإسلامي, 
والن لا تثق بالقدرات الإنسانية مستمدة من عداء الثقافة الإسلامية للتعليم. وبالمساحة 
الواسعة الى يخصصها القصيمي لعرض هذا "القيد" ومطالبته المتكررة بتحسين التعلم 
ونشر المعارف العلمية ف الشرق الأوسط يتبع القصيمي تقليدا مطروقا جدا في النقد 
الذاتي الإسلامي. ولذلك تم التحدث منذ محمد عبده ودعوته إلى التحديث عن "الهوس 
التربوي” لحركات التجديد الإسلامية. 

ويربط القصيمي الموقف الفكري المعادي للعلم بفهم خخاطئ للدين يقوم على أن 
الورع الديئٍ لا يكون أصيلا وحقيقيا إلا عندما يكون المتعبد ضعيفا في كل شيء ا ف 
ذلك المعرفة. 


54 نفس المصدر السابق»؛ ص 5" وما يليها. 
 "-‏ نفس المصدر السابق»؛ ص 17 . 
5 نفس المصدر السابق؛ ص 36. 


بوه 20 


اعم إإاعص- طن أناك»ا 


وفسيعا هذه النظرة فإن التعليم مذموم لأنه» شأنه شأن جميع الأشياء الي تمنح الإنسان 
القوة» يحد من القدرة الكلية للخالق!"). ولذلك أسس العلماء المسلمون على هذه 
الفرضية تقليدا معاديا للتعليم. ولكي يعززوا وجهات نظره م استشهدوا بعدد كبير من 
الروايات المنقولة الخاطئة الي ترفض المعرفة وتشيد بالجهل والغباء. ويذكر القصيمي مثالا 
على ذلك التقارير الي تزعم بأن الخليفة عمر أمر بحرق مكتبة الإسكندرية لأنها تحتوي 
على كتب تتناقض مع القرآن*". ومثل هذا التفكير هو الذي جعل كثيرا من العلماء 
يرفضون الاهتمام بالفلسفة والمنطق. ويذكر القصيمي أن المناهج الدراسية للخامعة الأزهر 
كانت تتضمن كتباً قماجم الخلفاء العباسيين لأنهم أمروا بترجمة أعمال الفلاسفة القدماء إلى 
اللغة العربيةل'). وقام صوفيون مثل ابن عربي )١11٠0- ١1١78(‏ والشعراني ( ١4917‏ 
١55 -‏ ) بدفع التقليد المعادي للتعليم إلى حدوده القصوى بأن امتدحوا الجنون والحوس 
والمرض النفسي وتبنوا وجهة نظر تقول بأن السلف كانوا قدوة في هذا المحال!"') وتوصل 
أصحاب مثل هذه الآراء إلى قياسات خاطئة لأهم طبقوا ظروف المحتمع الذي ينحدرون 
منه على العلاقة بين الإنسان والله. ومن جملة ما تتضمنه هذه الظروف أن الحكام ف كل 
مجتمع يخشون تعلم الشعب لأن التعلم يضعف الطاعة والانصياع : 

"وهذه الفكرة الفاسدة إما انتزعوها من قياس فاسد أحذوه مما بين أيديهم. وهو أنهم 
وحدوا أن الإنسان أحيانا كثيرة قد يأنف من قوةَ عبده وخادمه وممن هو تحته» ومن 
ذكائهم وعقرلهم وعلومهم, ويغار ويحقد ويحسد ويخاف من ذلك. وكذلك كثير من 
الملوك والأمراء والزعماء والرؤساء قد يغارون من رجاهم الموصوفين يذه الصفات: فقد 
يحسدوفهم ويحقدون عليهم ويخافونهم ويتمنون لو كانوا متصفين بالصفات الأخرى الي 
تضمن لخم انقيادهم واستسلامهم وضعفهم أمامهم. وقد روى التاريخ العدل أن بعض 
قادة الأمم ‏ بل كثيراً منهم ‏ كانوا يعملون على أن يحولوا بين شعوهم وبين العلم 
رخرمونه عليهم لأنهم يخافون امتناعهم عليهم وعسر طاعتهم لهم إذا تعلموا. وحن ف هذا 
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العصر لا يزال فريق من هؤلاء القادة الذين يخشون العلم. ومما يولم أنه يوجد اليوم في 
إحدى البلاد العزيزة علينا من لايكافئون المتعلمين إلا بالسجن والعذاب والمطاردة. 

وحدوى هذا قد يقع ويصدق في أخلاق الإنسان وفي أعماله الضعيفة. فذهب إلى 
أوهامهم أن الله أيضا كذلك, لأن الإنسان دائما يفهم إلهه فهما متأثرا ١‏ بالنظام الاجتماعي 
الذي أمامه وبالبيئة الي هو فيها. هكذا فهموا أن الله يرضيه ويعجبه من عبيده ألا يكونوا 
موصوفين بصفات القوة الخاصة به» بل أن يكونوا موصوفين بعكسها أي بالضعف بكل 
درو 

ويتهم القصيمي الصوفيين بشكل خاص بأنهم يدعون الناس إلى إهمال التعليم والمعرفة 
لأنهم يريدون المحافظة على سلطتهم وضمان نفوذهم الثقافي والفكري في المجتمع. وهكذا 
كان المتصوفون الكبار بالذات من أشد الدعاة إلى رفض العلوم لأنهم لولا ذلك ما آمن 
أحد بتعاليمهم : 

" لأنهم يد ركون بداهة أن الاغبياء والجاهلين والبله الذين يسهل عليهم أن 
يسلموا لهم وأن يكونوا بين أيديهم كالأموات بين أيدي الغاسلين كما يعبرون! أما 
أهل الذكاء والعقل والخير فمن العسير انقياده.م وتسليمهم. فنهضوا يدعون بإخلاص إلى 
ما يعطيهم صاحي السلطة وما يهبهم ملك القلرب: بل علك الليوبم ومن هنا قال 
الصوفية في تعاليمهم (العلم حجاب) وقالو (الجهالة أم الفضائل) وقالو (اللهم دينا 
كدين العجائز) وقالوا (العجز عن الإدراك إدراك). 

ويحكي الشعران في كثير من كتبه كما يحكي غيره أن مشايخ الطريق وأساطين 
الصوفية كانوا إذا رأوا من يقرأ ويتعلم زجحروه وقالوا له: لا تأذ علمك عن الأموات 
ولكن خذه كما تأحذه نحن عن الحي الذي لا عموت! والأموات عندهم هم المخحلوقون 
سواء أماتوا أم كانوا أحياء» لأن الخلق كلهم في لغتهم ميتون وإن كانوا لما يموتوا بعد! 
وهميريدون بهذا منع التعليم ومنع الأحذ عن الكتب وعن الأساتذة محافظة على سلطان 
الجهل الذي يرعى لهم سلطافهم ويحافظ عليه"9”'). 

نتيجة لمثل هذا الموقف الفكري يرى القصيمي أن العالم الإسلامي متصدع من أساس 
أساساته. وحي التراث الإسلامي نفسه المشجع جدا للعلم يتم تجاهله ورفضه. ومن 
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الأمئلة على ذلك موقف غالبية المسلمين من العلماء الكبار أمثال عالم الرياضيات والفيزياء 
والطب أبسن اليثم ( 81-918 يا ع جابر بن حيان ( القرن الثامن ) 
والطسبيب والفيلسوف أبو بكر الرازي ( التي عام 97 أو 457 ) والفيلسوف العربي 
أبو يوسف يعقوب الكندي ( 8٠.١‏ 870 ). فقد تم التشكيك بإمافهم وأخلاقهم 
وكتاك حسيهر ميسن ركرة أي تقدير إلى أن انتشلها الباحئون الأوروبيون من عالم 
النسيان9؟؛) ٠‏ وبينما أصبحت معاداة العلم جرع لا هرا من التراث الإسلامي خخاضت 
أوروبا صراعا ناححاً ضد معاداة العلم استمر عدة قرون : 

"لقد قاومت اوروبا قارة الضباب والثلج والظلام ‏ منذ ثلاثمائة سنة ‏ بل تزيد 
تحاول بكل الوسائل الخروج من ظلامها وجهلها. فما زالت كل هذه القرون تناضل 
هذين العدوين نضالا مريرا حى ظفرت هذا الظفر العجيب""). 

وحسب القصيمي كانت نتيجة ذلك التطور صعود أوروبا في القرن التاسع عشر 
واسستعمارها مناطق كثيرة من العالم الإسلامي. وخلال هذا التوسع لم تلق أوروبا مقاومة 
بين المسلمين لأن الجهل غير قادر على مقاومة العلم. وعلى الرغم من اتضاح العلاقة بين 
العلم والقوة ظل المسلمون أوفياء لتأثير الموقف الفكري التقليدي. فهم لم يجنوا أي فائدة 
من الإنمحازات العلمية الحديفة الى أدخلها الاستعمار إلى بلدائهم ونظروا إلى هذه 
الابتكارات بعين ملؤها الكراهية والرفض**) يرى القصيمي الآثار اللاحقة لهذا الإهمال 
ف أحزاء كثيرة من العالم الإسلامي؛ ويضرب أمئلة على ذلك : هناك ملك مسلم أسقط 

عن العرش فقط لأنه أراد» بعد رحلة إلى أوروباء فتح بلاده أمام الإنحازات العلمية الحديثة 
وإتاحة الفرصة لشعبه لتعلم هذه العلوم7”'”). 
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وف مصر لم تزل جميع الوظائف الي لها علاقة بالشوون امحاسبية في يد الأقباط لأن 
غالسبية المسلمين المصريين ظلوا حى إلى ما قبل وقت قصير يرفضون تعلم الرياضيات7'؛). 
وف لبنان لم ينتسسب المسلمون إلى المعاهد الأحنبية الموحودة في بلدهم أو أن من أراد 
الاتساب منهه إنخوته في العقيدة. أما اللبنانيون المسيحيون فقد استقبلوا هذه المدارس 
بحماس كبير واستفادوا من الفرصة التعليمية الي أتيحت لهم وأصبحوا رواد النهضة الأدبية 
ف العال العربي(4!). 

وحسسب القصيمي يقف المسلمون أمام خيارين لا ثالث هما : إما أن يستفيدوا من 
التراث العلمي للبشرية أو أن يبقوا جهلة ومتخلفين. ولكي يتخخلصوا من الركود الذي 
هم فيه ما عليهم إلا أن يعرفوا " أنه لا يرجد معرفة ضارة ولا جهل نافع وأن كل الشرور 
مصدرها الجهل وكل الخير مصدره المعرفة'؟). ويؤكد القصيمي أنه من السهل على كل 
مسلم أن يستنبط هذه المبادئ التوجيهية الجديدة من مصادره الدينية نفسها. فالقرآن يذم 
الجهل والغباء ف مناسبات كثيرة ويذك رهما غالبا مقترنين بالإثم والضلال والمخطيئة والكفر. 
ويقول في وصف الكفار : ([وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب 
السعير )(الملك؛ .)٠١‏ وترد كلمة "العلم" في القرآن .بمختلف المعاني» لكنها لا تأن أبدا 

معين سلبي. ولا يأنٍ الإيمان والمعرفة أبدا كمفهومين متناقضين بل دوما وأبنا #تعبزرين 
متضافرين. ويثبت ذلك الآية 14 من سورة فاطر: (... إنما يخشى الله من عباده العلماء 
... أما الشيوخ الذين يزعمون أن القرآن يعن بكلمة "علم" العلوم الدينية فقط فيجحب 
الرد عليهم بأن القرآن الكريم ينحدث صرا-ة ف إطار قضية يوسف عن فوائد العلم في 
الشؤون الاقتصادية ( يوسف, 8ه )(:". 

يبحمل أطول فصل في كتاب "هذي هي الأغلال" العنوان: "أإنسان هي أم سلعة؟". 
وهو يأنٍ بعد الفصل الذي يعالج فيه القصيمي مشكلة التعليم وينطلق من السؤال عن 
سبب حرمان المرأة من التعليم في العالم الإسلامي. إضافة إلي ذلك يستغل القصيمي 
حديثه عن هذا الموضوع لمعالحة كامل مشكلة العلاقة بين الجنسين ف الثقافة الإسلامية 


4 - القصيمي , الأغلال» ص 75. 
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ويصملك اضطهاد المرأة بأنه أحد "الأغلال"» أي انه سبب هام من أسباب القصور 
التنموي في الشرق الأوسط. إلا أنه في كامل محاحجته لا يسلك طرقاً جديدة وإنها ييقى 
متمسكاً بانحاججة التبريرية التقليدية الي كتبت عنها إيفون يزبك حداد تقول: 

وك نتج الكتاب المسلمون صنفاً خخاصاً. من الأدب الدفاعي بطبيعته الذي ييالغ في 
الإشادة بالدور التكررمي والتحريري الذي يعطيه الإسلام للمرأة والذي بمنحها مكانة عالية 
أعلى من المكانة الي تعطيها إياها المسيحية أو اليهودية أو الهندوسية أو أي نظام اجتماعي 
آحر. فالحقوق الى يضمنها لها الإسلام تشمل حقها في الحياة والتعلم والميراث وف أن 
تحتفظ بكنيتها وأن تمارس نشاطات اقتصادية خاصة بها وأن تحتفظ بثروها وأملاكها"77*) 

طبقا لهذا التقليد يؤكد القصيمي أن الشريعة الإسلامية هي أول نظام قانوني ف تاريخ 
البشرية أعطى المرأة حقوقا مكفولة وأغى معاماتها كسلعة يملكها الرحل”. ثم يذكر 
احاديث نبوية تنبت أن المسلمين الأوائل لم يفصلوا ب بين الجنسين ويستشهد بآيات قرانية 
تدعو إلى تعليم المرأة وترفض حصرها في المحال اللزلي(”*). ومع ذلك لم يتمكن الإسلام 
مسن الحيلولة دون أن يفرض الرّج ل أنانيته ويسلب المرأة أقوى سلاح كان يمكنها بواسطته 


<١‏ ع قار ف١ ‏ ١[ل©‏ 1171/1 11 0(1أالاأودج]1 لثرت #زعووزه/1! , ««بواول“ :0020ه1ظ اععطهملا ءع دودلا 
0 .م ,1986 عأدهلا مهلا ,"مهادت ) 

بت القصيمي , الأغلالء ص 7 وما بعدها. 

+*د ‏ نفس المصدرء ص 56 وما يليها. للبرهنة على دعوة القرآن إلى تعليم المرأة يستشهد القصيمي 
بالآيتين ٠ار‏ 4 من سورة الأحزاب : ل(يا نساء النبي ...)(050. إواذكرن ما يتلى ف يوتكن من آيات 
الله والحكمة. 1 ). وعا أن "الحكمة" تشمل هنا جميع بحالات المعرفة فهذا يعن أن النساء مطالبات أيضاً 
بأن يتعلمن. ومن الصفات الإيجابية الي يتصف بها الناء اللواقي يصلحن لأن يكن زوجات للنبي؛ التنقل. 
وهذا بدوره ينفي حظر خروجهن من المزل والظهرر ف الأوساط العامة. ويهذا الخصوص جاء في الآية 
الخامسة من سورة التحريم: إعسى ربه إن طلقكن أن يدله أزواجا خيرا منكن مسلمات مومنات فانتات 
نانسبات عابدات سائحات ثييات وأبكارا) . ويفسر رودي بارت ( مترجم القرآن إلى اللغة الألمانية» م) كلمة 
"سائح" معن "متنسك" "زاهد” وهنا تفسير لا بولا إطلاقا لمق الذي بتصدة القصيمي ل ترجمة ريتشارد 

زإلى الإنكليزية ( أدنيره وا ) ترد كلمة "سائح" .معي "متنقل" "متجول". ولكي يثبت القصيمي أن 
حجز النساء ف البيوت يتناقض مع روح القرآن يستشهد بالآية ١١‏ من سورة النساء : (واللاي يأتين الفاحشة 
مسن نسائكم فاستشهدوا عليهن أربعة منكم فإن شهدوا فأمسكوهن في البيرت حى يتوفاهن الموت أو يجعل الله 
هن سبيلا). ف هذه الآية جعل الله الحجز في الللزل عقوبة للزنا. وبذلك فإن إبعاد النساء عن الحياة العامة 
ليبس سوى عقوبة شديدة على ذنب كبير. إلا أن من يفرض على شخخص عقوبة دونما ذنب إنما يخالف مخالفة 
صريحة روح الشر ع اإإسلامي. قارن القصيمي : الأغلال ص .١١١‏ 
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من أن تصبح مساوية للرجل ألا وهو العلم. ثم يفند القصيمي بعد ذلك بالتفصيل الحجج 
الي يقدمها خصوم تعليم المرأة: 

أول ما يقال هو أن المرأة لقت للبيت وليس للعمل المهن نخارج المترل ولذلك فإن 
تعلمها واكتسابها المعرفة ليس لمما أي فائدة. وردا على ذلك نقول بأن العمل المتزلي 
بالذات يتطلب نساء متعلمات ومتحضرات. فإذا ما انطلقنا من أن المترل هو حقل 
العمل الزئيسي للمرأة فستكون عندئذ مسؤولة عن توفير الراحة والسعادة لجميع أفراد 
الأسرة. ستكون مسؤولة عن بحالات مختلفة مثل التنظيم والاقتصاد المزلي والتربية 
وتطبيق الحق والرعاية الصحية؛ وسيتوجب عليها حل مختلف مشاكل وأزمات أفراد 
الأسرة. وإنه لمن الصعب على امرأة متعلمة أن تؤدي كل هذه المهام. أما المرأة الجاهلة 
والمنعزلة فلن يكون في وسعها إطلاقاً حمل هذه المسؤولية. لا بل إنه لمن اللازم» انطلاقا 

من الواحب الاجتماعي؛ أن يكرد تعليم اراه أبدى من تعليم الكل لأن الراك الشمب 
هم جميعاً أطفال البيت» وبذلك فإن مستقبل مستقبل المجتمع في يد المرأة(*). 

كثيراً ما يزعم المسلمون المحافظون أن تعليم الرأة يفسد أخعلاقها. إلا أن القصيمي 
لا يستطيع إيحاد أي سبب معقول لحرمان المرأة من التعليم لأسباب أخخلاقية لأن السلوك 
الآثم ينجم حسب رأيه من الجهل حصرا. ويقول أن علم النفس الحديث أثبت وبصورة 
قاطعة أن النساء الساذجحات غير المتعلمات تسيطر عليهن غالبا الشهوات الجنسية والغرائز 
الطسبيعية غير المقيدة سيطرة كاملة. وذلك لأن كل ما لديهن من طاقة روحية وجسدية 
يمسخر لمذه الغرائز والشهوات لعدم وجود دوافع أخرى لديهن» ومنها مثلا السعي 
لاكتسباب العلم والمعرفة» تزاحمها على هذه الطاقة. كما أن فهم الدين بشكل صحيح 
غير ممكن بدون تعليم. فليحاول المرء؛ مثلاء توضيح مفهوم "التوحيد' 'لشخص غير 
متعلم. وح لو قدم له أفضل البراهين وأكثرها إقناعاً سيعود قريياً إلى التصورات 
الشركية. وعن طريق الدور الذي تلعبه النساء غير المتعلمات في تربية الأحيال القادمة 
سيتم ترسيخ التقاليد السيئة والبدع في المستقبل أيضاًل»". 

ويقدم الذين يرفضون تعليم المرأة حجة أخرى تقول بأن التعليم يؤدي إلى تعامل 
النساء مع الرجال بشكل مرفوض دينيا. إضافة إلى ذلك فإذا ما تعلم النساء وفكرن 


القصيمي . الأغلال» ص .51١‏ 
ده نفس المصدرء ص ١١5‏ وما يليها. 
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كالرجال سسيلتقين معهم على نفس المستوى نما سيؤدي بدوره إلى انعدام استعدادهن 
لطاعة أزواجهن كما أمر الدين. يستغل القصيمي هذه الحجة للدعوة إلى إلغاء الفصل 

بين الجنسينء ولكسنه يوضح كما في السابق ق أن الرجل سيكون المستفيد الأكبر من 
حصول المرأة على قدر أكبر من الحرية : إن المسلمين يدحلون في لحظة الزواج عالما 
غرياً عنهم كلياً لأنه لم يكن لهم قبل ذلك أي اتصال مع الجنس الآخر. وهذا لا يمكن 
أن يكون منسحما مع ما بيتغيه الدين لأن الفقهاء متفقون في الرأي» بخصوص عقد 
الشراءعء أن البيع والشراء دون رؤية الشيء المباع يحظره الشر ع ويثير شبهة بالغش. 
لكنهم رغم ذلك لا يحدون أي عيب في أن "يقدم المرء على ربط حياتةه ومصيره ومصير 
أولاده وكل ما بملك بامرأة يجعلها سيدة بيته المطلقة وسيدة ما فيه ومن فيه كل حياته 
عجان ون أن يدري من أمرها خيا سنوى أنها امرأة "امم 

وأخبيرا يدعو القصيمي مؤيدي الفصل بين الجنسين إلى التفكير بتلك الدول الي 
سيطرت على العالم الإسلامي في الماضي القريب. فلقد أوضح, على سبيل المثال» انتصار 
بريطانيا في الحرب العالمية الثانية الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه النساء المتعلمات 
العاملات ف المجتمع. فلو لم تكن النساء قادرات على تولي مهام عامة وعلى دعم الرجال 
الذين ذهبوا إلى الحرب عمليا ومعنويا لما كان انتصار بريطانيا مكنا على الإطلاق!7". 
ون زمن السلم أيضاً يستغي البلد عن نصف ما فيه من مواهب عندما يستبعد النساء من 
الحياة العامة. وكان العرب القدامى يعرفون أن بطولات الرجل وإبحازاته الكبيرة تحتاج 
ذوعا إلى المرأة العاشقة الي يعدم ها ارحل اعمالة: وثي الوقت الحاضر يعود جزء من 
التفوق الغربي إلى أن الناس أدركوا هناك أن وجود النساء يدفع الرحال إلى مضاعفة 
جهردهم. فقد تبين أن المعامل الي يعمل فيها الرحال والنساء معا تحقق إنتاجية أعلى وأن 
مسستوى المدارس المختلطة أعلى من الأخرى*“*). ولذلك يجب على المسلمين أن يدركوا 
أخيرا أن وجود المرأة في الحياة العامة ليس له سوى الفوائد لأنه: 

'ولم يمحدث أن عام أو أديياً أو شاعرا أو غير هؤلاء استطاع أن يكون شيئاً عظيماً 
إلا والمرأة من ورائه تدفعه وتلهمه وتلهبه وتعطي حياته الوقود والحرارة. وهذا فإنه لم يقع 


7 نفس المصدرء ص 595. 
لات نفسى المصدرء ص4 ١١‏ وما يليها. 
 -8‏ نفس المصدرء ص ٠١١‏ وما يليها. 
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ف التاريخ أن أمة أبدعت في الحياة ونساؤها مقبورات ف المنازل» مبعدات عن المجامع 
وعن الشؤون العامة: فأوروبا وأمريكا واليابان اليوم لم يبلغوا هذا الشأو البعيد في الصناعة 
والعلم وفي كل شيء إلا ونساؤهم من ورائهم وأمامهم وإلى جوارهم."3". 
جميع هذه الأقوال تتحرك في إطار متحاحجة كانت موجودة لدى امحدثين السابقين. 
فقد دعا المصلح المصري الطهطاوي )١14177-١48٠01١(‏ في منتصف القرن التاسع عشر 
إلى المساواة في التعليم بين الرجال والنساء لكي يصبحن شريكات أفضل لأزواحهن في 
الحديث والحياة. وكذلك حمال الدين الأفغاني ومحمد عبده وضعا تعليم المرأة في خدمة 
أداء واجبات الأمومة وإعلاء مكانة العالم الإسلامي عن طريق تربية الأحيال القادمة!:". 
وف الأكثرية الساحقة من المؤلفات الى كتبت في مصر ف الثلائينات والأربعينات عن هذا 
الموضوع لم يكن تحرير المرأة غاية بحد ذاتها وإنما بحرد وسيلة لتقوية امجتمع بتحسين 
مستوى الزوجات والأمهات. 
ويسلك القصيمي طرقاً تقليدية مشايهة في هجومه على العلاقة المشوشة بين المسلمين 
والسببية. ويقول أنه يلاحظ في الحياة الاقتصادية أن رجال الأعمال المسلمين يتقبلون 
كردا الإجوادي امات رع وهو يفضلون ترك شركاهم تتعرض للإفلاس على 
تغيير الأساليب الب اعتادوا عليها. وتصرفاتهم التجارية وتعاملهم مع الزبائن والشركاء 
بتصف غالبا بالفظاظة وعدم المحاملة. وهم لا يسألون عن أسباب الفشل الاقتنصادي لأغهم 
يعتقدون أن الدحل والنجاح لا يتعلقان بالذكاء والاجتهاد والعرض والطلب. وما أن 
النجاح لا يتحدد حسب رأيهم إلا بالحظ والصدفة والقدر وأن القدر مكتوب مسبقا ولا 
يمكن تغييره فلا يرون أي معنن للتغييرا'"). ظهرت نتائج هذا الفهم الخاطىء في مختلف 
الات الحياة في المجتمع الإسلامي . فالفلاحون غير مستعدين لجعل أرضهم تعطي أكبر 
محصول ممكن. والتجار لا يلبون ما فيه الكفاية رغبات زبائنهم. والطلاب لا يجدون أي 
علاقة بين علاماتم وعمق فهمهم. والجنود والضباط لا يبحثون عن أسباب انتصارهم 
وهزبمتهم في المعركة في قدراتهم العسكرية. بل بل إفهم يستندون جميعاً إلى روايات خحاطئة 


8- نفس المصدرء ص 3 

٠‏ قارن سهام بدر ,71عا وزع" ام اما ع الاو سعط 1ع ينه ل 00ل عانقلاايء ييه 1 :1هه8 اروالاكى 
.33 /0ثالة 26 .3 ,1966 تباء نوكلا 

0١‏ القصيميء الأغلال » ص ١57‏ وما يليها. 


20 4 


اعم إإاعص- طن ناكا 


تبشر بحل المشاكل الدنيوية عن طريق التقوى وحدها ويومنون بالقوة السحرية للنصوص 
الدينية. فعننما انتشر في مصر وباء قبل بضعة أعوام احتمع علماء الأزهر لكي يقرؤوا 
صحيح البخاري ويتخلصوا هذه الطريقة من المصيبة. وكان جيش أحمد عرابي يحمل 
الكناب نفسه لكي يتمكن بمعونته من الانتصار على الإنكليزا”0. 

عند حديثه عن عدم الإيمان بوجود علاقة بين السبب والنتيجة يتساءل القصيمي عما 
إذا كان الدين الإسلامي نفسه هو الذي يتب هذا الموقف. ويأني جوابه مرة أخرى متفقا 
مع موقف الحركة الإصلاحية الداعية إلى التحديث: لو يتقبل المسلمون الإرث الحقيقي 
للرسالة الإلية لما واجهوا أي مشكلة في الاعتراف بالسببية. فالآيتان 84 و80 من سورة 
الكهف تؤكدان ذلك صراحة: (إنا مكنا له في الأرض وآتيناه من كل شيء سبباً. فاتبع 
0 . هاتان الآيتان كافيتان لدحض جميع الصوفيين وغيرهم من نخحصوم السببية!؟"©. 

ولأن السلمين لم يفهموا جوهر دينهم المؤويد للسببية وحاولواء علاوة على ذلك» 
البرهنة على أن كثيرا من الأهداف يمكن تحقيقها بشكل أسهل بطريقة مخالفة لمبدأً 
السببية؛ فلم يتمكنوا من تحقيق النجاح. فعندما يواجهون صعوبات كبيرة يستسلمون 
بسرعة ويكتفون بندب مصيرهم اليائس. ويرد القصيمي بشكل خاص على أولئك 
المسلمينء الذين يعتقدون بأن السببية تتناقض مع القدر ة الإلهية المطلقة» بالتأكيد على 
أن القدرة الإلهية ية والسببية مترابطتان ترابطاً وثيقاً : 

"أما الإبمان بقدرة الله المطلقة من القيود والحدود, فإنه يقتضي الإيمان بالسبب لا 
الكفر بى لأن الإإيمان بالسيب هو في الواقع إهان كسيبه وصاحيه» ار به كفر به.. 
والشاكون في أسباب الله وكل ماني هذي الدنيا هو من أسباب الله هم ف الحقيقة 
شاكرن ف الله وفي عمله. فإن هذا الشك معناه الشك في قدرته تعالى على أن يجعلها 
أسنياياً موصلة عيلغة .. وكلنا نؤمن بأن امتثال أوامر الله الشرعية سبب في دخول الخنة 
ون نيل رضا الله وأنه سبب لا يتخلف عنه مسببه"09. 


7 نفس المصدرء ص .١98‏ وحسب القصيمي هناك أمثلة مشاقة على القوة العحيبة لهذا الكتاب 
سابع للأحساديث النيوية بوجودة ف تعلق عن البخاري كيه التسطلاق: وهو يعين بذنلك كتابه : إرشاد 
الساري فٍ شرح البخاري. 

إن القصيمي : الأغلال» ص /07117؟. 

4 القصيمي: الأغلال» ص 579. 
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عند معالجة السؤال لفلذى الأساسي عن أسباب السلوك البشري يتحدث القصيمي 
بإاسهاب عن مفهومي "القضاء" و "القدر". وكان تفسير هذين المفهومين يشكل منذ زمن 
طويسل موضوعاً مركزيا في الفقه الإسلامي لأنه مس مسائل أساسية مثل المسؤولي الأخعلاقية 
للإنسان والتناقض بين القدرة الإهية والعدل. ويشير القصيمي إلى أن الاتحاه السائد في الفقه 
الإسلامي هو الذي يفسر القضاء والقدر بالمعى الذي يعتبر الإنسان بحرد كائن سلي ينفذ 
القرارات الإلهية. وبناء على ذلك عليه تحمل مصيره دون مقاومة وليس من شأنه؛ أو في 
مقدوره اتخاذ مبادرة فردية وتطويرها. وبينما تعمل التربية الحديئة وبنجاح كبير على خلق 
الشخصية المستقلة لدى الفرد وتنمية شعوره بقدراته الذاتية ومسؤوليته تحاه نفسه 
والآخرين» يشجب كتاب تعليمي تتبناه جامعة الأزهر كل تصور عن الإرادة الإنسانية الحرة 
ويعتبر ذلك بدعة مخالفة للشرع للد . إلا أن العلماء غير متفقين في الرأي حول تسمية مثل 
هذا الإنسان الذي رسم له الله طريقاً بحهولاً لا يعرفهء وهو في سعيه إلى الخير أو لخر !0 
ينسبع إرادته المستقلة وإنما ينفذ إرادة الله. وفي هذا الخلاف حول الكلمات يتعلق الأمر فقط 
ما إذا كان الإنسان يكسب أفعاله بنفسه (ويمكن تسميته "كاسب") أم أنه عند قيامه بأفعاله 
يكون خاضعا لإرغام كامل ( الجبر ). ويرى القصيمي أن الرأي السائد عموماًء والذي 
صاغه الفقيه الشعري (7”/ام - 83765)) لا يؤدي إلا ظاهرياً إلى حل وسط لأنه هو أيضا 
لا يمس فكرة التحكم بالإنسان من الخار ج[”") 

وكا أن هذيسن المفهومين هما كن من أركان الدين ونظراً لأهميتهما اللركزية في الفقه 
فمن المهم حدا تفسيرهما وشرحهما بشكل صحيح. يستعمل (القدر) في القرآن مرادفاً ل 
"التقدير" الذي يعن "التقدير» التقويم» المقياس» التحديد". وهذا يعن أن المقصود بذلك هو 
تقدير مسألة من المسائل بالعقل وحصرها بواسطة التفكير ضمن أبعادها المادية"". 


2" نفس المصدرء ص7147. 

3 #سالمصدر السابق» ص 547 وما بعدها. يرى القصيمي أن الخلاف بين الأشعرية واللديرية هو 
حلاف على الكلمات لا أكثر : " فالكسب عند الأشعرية يعن نفس ما يعنيه احبر عند اللحبرية ". 

317 7 المصدر السابق؛ ص 71407 وما بعدها. حسب رأي القصيمي تويد هذا التفسير الآيات التالية: (إنه 
فكر وقدّر] (المدثر. 1). ( تعرج الملائكة والروح إليه ني يرم كان مقداره حمسين ألف سنة)" (المعارج؛ 4). 
وحى الآية الثامنة من سورة الرعد الوي بن يستشهد بها دائماً لتفسير القدر يمعي (رسم كل شيء مسبقا) تعبي 


ف الحقيقة المعسهي: ئ المذ كور أعلاى: ( الله يعلم ما تحمل كل أنئى وما نفيض الأرحام وما تزداد وكل شيء عنده 
عقدار). 
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وحسب القصيمي هاك قاسم مشترك بين جميع الاستعمالاات القرآنية لكلمة 
"القدر" وهو أنه قانون أبدي لا يتغير ولا يتبدل ("سنة محتومة لا تغير ولا تبدل") يتضمن 
كل ما نفهمه اليوم تحت تعبير "القوانين الطبيعية". ومن يشك في هذا النظام الأبدي 
للأشياء يقترف ذنب الكدر باشه(04), أما فيما يتعلق بتعبير "القضاء " فهو لا يستعمل ف 
القرآن أبدا إلا معن "فرغ " أو "انقضى" أو "انتهى"097. وبناء على ذلك يجب فهم هذا 
التعبير كميداً ديئ محف أن الله خان العام في صيغة غانية وكاملة. وباختصار يرد 
القصيمي على جميع الذين يفهمون القضاء والقدر بأنه "التحديد المسبق للأشياء والمصير 
الذي لا مفر منه" بأن كلا التعبيرين يطالبان باحترام السببية الى أرادها الله. والفهم 
الصحيح أو الخاطىء لهذه السببية يحدد الكيفية الي تنظم بها الشعوب والأمم حياتا 
الاجتماعية والمرتبة الي تحتلها في اجتمع الدولي!'"). 

يرى القصيمي أن أقصى أشكال الشك بقوانين الإله والطبيعة تتمثئل في الاعتقادات 
الخرافية والورع الشعبي. فجميع أشكال هذه الاعتقادات المنتشرة في الأوساط الشعبية 
على نطاق واسعء مثل تقديس الأموات والإيمان بالأرواح والجن» يجمعها قاسم مشترك 
هو أنها تعد الناس بتعطيل القوانين الطبيعية. يجب اعتبار هذه المعتقدات مخلفات 
متبقية من مرحلة سابقة في تاريخ التطور البشري. لأن الثقافات البدائية كانت تنسب 
جميع الظواهر المرئية على سطح الأرض إلى القوى الروحية. هذا الإرث الباقي من 
تحدندات يذائة خقر فذق الققداما زال حى زمن القصيمي يجعلٍ كثيرا من المسلمين ‏ 
بينهم كثير من المنتسبين إلى الفئات المتعلمة ‏ يبذلون يرد كي لإرضاء الأرواح 
والمونى. وخاصة في بحال معالجة المرضى ما زال الإيمان بالأرواح يلعب دورا كبيرا. 
فما زال هناك كثير من المشعوذين الذين يوهمون مرضاهم بأنهم أصيبوا بالأرواح الشريرة 
الي لا بد من طردها. أما العلاج الذي يقدمه هؤلاء المشعوذون للمرضى فيتألف غالبا 
من الستعذيب والضرب بمدف إلحاق ألم بالروح. وف أحيان ليست نادرة يودي هذا 


48 ا لمصدر السابق؛ ص .52١‏ 

8 المصدر السابق» ص 5217. في هذا الصدد يستشهد القصيمي بالآيات التالية : (فلما قضى موسى 
الأإحل وسار بأهله آنس ...) (القصصء؛ 25) ؛ يا صاحبي السجن أما أحدكما ... قضي الأمر الذي فيه 
تستفتيان] ( يوسفء 4١‏ ) ؛ ( ... فلما قضى زيد منها وطرا ...) ( الأحزاب» 317). 
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"العلاج" إلى الوفاة. كما أن "الإصابة بالعين" تعود حسب رأي القصيمي إلى الإيمان 
بالارواح لأن كثيرا من الناس يعتقدون بأن الحساد يستطيعون تسخير روح شريرة 
لإلحاق الأذى بالآخرين. وحى ف الصحف المصرية تناقش الوسائل الي تحمي الإنسان 
من الإصابة بالعين؛ وهناك روايات لا حصر لها تفيد بأن الدين يؤيد هذه الخرافة. ومن 
أسوأ عواقب هذه الروايات أن كثيرا من المسلمين يخشون النجاح المادي لأنهم يخافون 
من حسد الآخرين وبالتالبي من الإصابة بالعين!”". 
ومن أهم "الأغلال". الى يستطيع القصيمي عند شرحها الاعتماد على كتاباته 
الوهابية مباشرة, تأثر الفكر الصوقٍ وما يرنبط به من تفسير خاطئ للإسلام. وإذا ما 
حاول المرء تلخيص جوهر جميع الكتابات الصوفية ف رسالة واحدة فستكون النتيجة 
حستب رأي القصيمي مدح الفقر والابتعاد عن الحياة الدنيوية. فلقد كتب الصوفيون 
من أمثال البستان (المتوفي عام 81/4 أو 881) وابن أبي الدنيا (المترفي عام 8414) عددا 
لا حصر لمامن الكتب الي تحمل عناوين مثل "إدانة العلم" أو "كتاب الزهد" أو ما 
شابه في هذا الاتحاه. وطور الصوفيون فلسفة كاملة يمكن تسميتها فلسفة اللجوع 
والحرمان الجسدي. وهم يزعمون أن الإنسان يمكن أن يتجاوز جسده والعبء الذي 
بمثله هذا الجسد عن طريق الجوع والزهد والسهر بحيث يصبح عدم الوزن لكي يصعد 
بعد ذلك إلى السماء. وعندما يترك المرء جسمه ينال نصيبه من الدنياء يضع عبئا ثقيلا 
على روحه الي تبقى أسيرة المادة وقوانينها. وبذلك يصر الصوفيون على اعتبار الجوع 
والسهر والعذاب الجسدي تمارين روحية. وما توصلوا إليه في فهاية المطاف لم يكن معرفة 
دينية وإغمها جنون ومرض عقلي. وتبعا لذلك يعتبر القصيمي مولفات كبار الصوفيين 
بحرد وثائق تعبر عن البلاهة وثمارساهم الدينية نشاطات تعبر عن الجنون: 
"وكلامهم في الجوع وف فلسفته كثير جدا. وقد دأب جماعات لاتحصى منهم على 
رياضة االموع والسهر والعذاب الجسمان, محاولين بذلك أن يبلغوا درجات العارفين 
الواصلين الذين يلقون العلم بلا تعلم ولا أداة» والذين ترفع عن أبصارهم وبصائرهم 
الحجبحب فيشاهدون الحقيقة عارية بجردة من كل حجاب ومن كل لبس والتباس! 


١‏ المصدر السابق» ص .7١7-17٠٠١‏ فٍ مياق الحديث عن الشعوذة في الطب يتحدث القصيمي عن 
حالات مثيرة أدت إلى الوفاة ف الأربعينات وكتبت عنها الصحافة المصرية بالتفصيل؛ لكنه لا يذكر أي مصدر. 
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فصارت النتيجة. أن اصيبوا بالتخليط وبالفساد العقلي؛ وبالخيالات 3 ابي تعلق .من 
ضعفت قواهم العقلية والعصبية» نتيجة الإجهاد والإرهاق؛ أو نتيجة أشياء أخرى 
معروفة.. ومن المصائب أنهم كانوا إذا وصلوا إلى هذا الفساد التصوري وتراءت لهم 
أشباح الأوهام والخيالات حسبوها حقائق وكشوفا ومعارف علياء وحسبها لهم الآخرون 
كنلك فسراحوا ‏ رغبة في المزيد ‏ يزيدون قواهم البدنية جلدا وإفاكاً وسهراً وتعبا 
وجوعساًء فيزدادون بذلك تخيلا وتوهماء أي مرضاً وضعفاء ويتتتابع الوحي الذي نزل 
عليهم! ثم لا يقفون عند هذه النهاية من الإضرار بأنفسهم ويمن حوهم وبالأمة الي آمنت 
بإمامتهم أو الي ستؤمن؛ بل يذهبون يكتبون هذه النيالات والأوهام في كتب ورسائل 
لنقرأها نحن ويقرأها من قبلنا ومن ناا ولس من لق أن كرا من أغذه الأفكار 
والفلسفات الى نواجهها في كتابنا هذا هي إحدى ثمرات هذه الرياضات والفلسفات. 
فإن هؤلاء القوم أحوا إلى أبدانهم بالعذاب الملون من الجوع والسهر والأعمال الشاقة) 
ومنعرها حاجاتها وشهواتها الضرورية الطبيعية» فأصيبت أعصاهم بالإرهاق والإجهاد ثم 
بالمسرض والإنحراف, فراحوا يتخبيلون ويخالون» حي ظن كثيرون منهم أنهم صاروا يوحى 
الهف ؛ وأنهم يرون الملائكة عيانا ويسمعون الوحي جهاراًء وأنهم يشاهدون اللوح المحفوظ 
ويأخذون منه بلا وسيط! بل وأنهم يرون الله ويخاطبونه ويناجونه» وأن نواميس المادة 
وقوى الطبيعة قد تعطلت أمامهم وأمام كشوفهم ومعارفهم الدنية!. 

وقد وقع ف هذا كثيرون جدا من هؤلاء البائسين الحائمين» وعلى رأسهم ابن عربي 
الطائي وابو حامد الغزالبي والشعراني وغيرهم. ولهذا فإن القارئ لكتبهم يجد فيها من 
الدعاوى المفزعة الباطلة ما يقف إزاءه حائراء كدعواهم أنهُم اتصلوا بالملائكة واللجان 
والأنسبياء واخصر وباي والعرولن مدعي برجال الغيب؛ وأهم جالسوهم وصاحبوهم 
وصادقوهم وتلقوا منهم العرفان, وأنهم رأوا اللوح والقلم جهرة!. 

وقد يسرع القارئ إلى رميهم بتعمد الكذب. ولكن هذا ليس بلازم. نعم هو ممكن. 
ولكن الأقرب منه أن يقال : إهم قوم مرضىء وإن هذه خيالات تطل عليهم من النوافذ 
ال فتحوها في عقولهم. فيحسبوفًا أشياء حقيقية» فيأحذون يتحدثون عنها ويكتبوها 
ويعستمدون عليها! وأظهر الأسباب في مرض هولاء الشيوخ هو الشقاء المادي الطويل 
الذي تحدوا به أحسادهم وسوسوها به شر سياسة» حاسبين أنهم بذلك يخدمون الروح 
ويتسامون يماعن أحكام المادة ودركاتها إلى عوالم الأرواح ومنازل الملائكة! ونحن إذا 
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عرفنا هذه الحقيقة أعين حقيقة مرض القوم وسبب مرضهم ‏ هان علينا أن نفهم 
كيف كتسبوا ما كتبواء وكيف ادعوا ما ادعوا! أمن الممكن أن يكتب عاقل مهما كان 
جحاهلا أو ضاالاً أمثال ما كتبه الشعران في كتابه (الطبقات الكبرى) وغيره من كتبه, 
وأستال ما كيه الات من التتيرخ فق ما تر كره لنا وراعهم من المولفات؟ ليس من الممكن 
أن يكونوا مؤمسنين بما كتبوه إن كانوا عاقلين» وليس من الممكن أيضا لأن يكونوا إنما 
كتبوه مخادعين ومضللين» فإن من كان يحمل معه عقلاً سليما لا يمكن أن يحاول التضليل 
والإغواء بأمثال هذه الأساليب الصريحة في الجنون والخبل! فلا بد إذن أن نذهب في تعليل 
هذا إلى أن القوم كانوا مرضىء ولا بد أن ننظر إليهم بالعين الى ننظر يما إلى محموم 
يهذي. وأن نسمع كلامهم وما فيه من الإدعاء والشطح ونقرأه كما نسمع من نزلاء 
المصحات العقلية والعصبية؛ لا أن نمعلهم أئمتنا المختارين؛ نترهم متزلة الملهميز 
ال 
ري اي ب وإذا ل تفعل فأنها تكون مخدرة. ولقد تلقى المسلمون 
تخديسرا مسستمرا عن طريق نشر الأفكار الصوفية في خخحطب صلاة الجمعة. وكان لهذه 
الخنطب تأثير مشابه لتأثير المنحدرات ويجب إطلاق نفس الحكم عليها : 

"ومن العجيب بل من غير العجيب أن البائسين الذين يخدرون يهذه النطب 
كل أسبوع وتقيد يما غرائزهم وطباعهم وتمنع العمل والإحساس بالحياة يحدون لذة 
مسكرة ة في سماع هذه الخطب وترديدها! وليس هناك شك في أن شعورهم هذه اللذة 
يشبه شعور مدمن المخدرات عندما يتناول منها شيئا بعد حرمان طال أو قصر! وذلك 
أن هذا التناول للمخدرء وهذا السماع للخطبة المحدرة يؤديان عملية التسكين في 
الحالتين .» فحرمان الإنسان من اللياة الصحيحة الجميلة يؤللمه ويوذية لواثرك سليما 
معالق» ولن يستطيب ذلك إلا إذا حدر فالخطب تقوم هذا التخدير » فيجد البائس 
الممسكين فيها تسكينا لآلامه؛ ويجد فيها عزاءه» ويجد فيها آماله الضائعة المشتتة انحرومة 
فيظل مستكينا آضيا وينعم عينا بكل ألوان الشقاءء ويظل يتدلى ويهوى في دركاته 
حي يصل إلى حالة يتعجب السليم المعاق من رضاه يما وسكوته عليها وحياته معها! 
وكما ان مدمئ المخدرات يبلغون حالة من الافميار المادي والمعنوي لا يتصورها العقل 


7 القصيمي : الأغلال ص ١7١‏ وما بعدها. 
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مع رضاهم بحا فكذلك الذين يخدرون يبهذه المواعظ المتكررة يبلغون هذه الحالة 
من الافيار مع رضاهم بما ولذهم بإعطائهم هذه النوبة الأسبوعية المخدرة. 

إن القوانسين تعاقب من تناول المخدرات مرة ف خحفية وعلى حذرء ولكنها تبيح 
تخدير الآلافء بل مئات الألاف. بل مئات الملايين ف المساجد والجمعيات كل أسبوع 
بل كل يوم أحياناء ثم تحث هؤلاء المخدرين على أن يخدرواء بل تحازيهم وتوظفهم 
وتقتطع لهم من أموال الدولة المكافآت الشهرية! وهذا بلا ريب من أعجب مناقضات 
القوانين وأغربها! 

لقد أريد أن تؤدي المنابر والمساجد أعظم المنافع للإنسانية فأدت شر ما يؤدى: أريد 
منها أن تحيي فأماتتء وأن تعز فأذلت» وأن تهدي فأضلت, وأن تبععث على العمل 
فبعئت على الكسلء وأن تمتدح الحياة فامتدحت الموت؛ وأن ترفع من شأن الجمال 
وتحببه الى السنفوس فرفعت من شأن الدمامة وحببتها إليها, وأن تملا الرؤوس بالحقائق 
فملأتما بالأوهام وأن تخنلق شعربا متوثية فخلفت شعويا حاملة عاجزة ‏ تنتظر 
وجحودها وحياتًا وحاجاقا من خارجها لا من أنفسهاء معاقة أبعبارها داتما بالسماء., 
منتظرة أن تمطر عليها الذهب والفضة والسيادة والوجود والعز وكل ما يؤمل؛ ولا تنظر 
الى نفسها وطبيعتها .. فأقبح يما من منابر أشاعت الموت والدمار والظلام والجهل!! 

كم أرئي طؤلاء البائسين الجائعين العارين حينما أراهم يوم الجمعة» وآذانهم مرهفة, 
وأعينهم مشدودة بذلك الخنطيب الذي عبث بجسده الناحل المشوه الجهل والشقاء وكل 
ضروب الحرمانء ينتظرون منه أن يطعمهم وأن يكسوهم وأن يهبهم الصحة والعافية؛ 
وأن يب لهم المنازل الجميلة) وأن يقضي لهم كل حاجة ورغبة؛ وأن يقدم لهم الاستقلال 
والسيادة كهدية خالصة رخيصة؛ وأن يدعلهم أخيرا اللجنة مع النبيين والصديقين 
والشهداء في صنوف الأبرار المقربين.. والثمن لذلك كله لا يعدو كلمات نحفيفات 
مبهمات بمجهولات يتمتمون بماء وبعض حركات يثلوفاء أو تمثل يهم؛ كما هو 
الصحيح؛ بدون أن يفقهوا لها معيى أو يدروا لها غرضا وغاية. 

وكمأرئي لهم بل وأبكي ‏ وهم يتمايلون تحت ذلك الخطيب؛ ويهزون 
رؤوسهم الفارغة . ويترنحون بأعطافهم المحطمة تحت تلك الأسمال البالية الممزقة» كلما 
سمعوا وعدا أو وعيداء وكلما سمعوا الآمال الضخمة الرخيصة تزجى لهمء والأهوال 
الراعبة المذهلة تصب عليهم. وكلما سمعوا أن إنسانا ارتفع من حضيض الفاقة والذل إلى 
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أوج الثراء والعز ‏ وأن آخخر توقفت أمام إرادته قوانين الطبيعة ونواميس الوجحود أو 
بطلت ‏ وأن آخر أهبطت له الملائكة المقربون من سماواتها لتكون في خدمته وتحت 
مشضيئثته ‏ وأن آحعر زف الى الجنة زف وبين يديه الملائكة والنبيون يحملون المشاعل 
والبخور ويفتحون له الطريق ‏ بل وأن أمة استولت على الأمم وأملت على الزمان 
والمكان ‏ لا لشيء سوى أفهم أرادوا ذلك وطلبو وأهم تحر كوا حركات سموها 
عبادات: نعم كم أرئي وأبكي لطؤلاء البائسين وهم يهتزون تحت هذه الوعود 
والبشارات ويتلمظون شوقا رغبة» ثم يخرجون وهم يندبون أنفسهم, ثم يقضون أيامهم 
ويودون بآمالهم إلى نهاية الأحل القريب, مخمورين هذه الخمرة الي لا يفيق شارها. 

لقد كان من الممكن أن تنطلق شرارة» أو تنبعث عاصفة من الطاقة الانسانية الأبدية 
الكامنة في أعماقهم » فتضيء لهم الطريق أو ترتفع يهم عن هذه الوهدة وتنقلهم عن هذا 
المكان الذليلء لو تيسر أن ينقذوا من برائن هؤلاء المحدرين. ولكن هذا الاحتماع 
الأسبوعي المفروض فرضاء وهذه الخطب مفروضة على هذا الإجتماع فرضا أيضاء فأين 
النجاة وكيف الفرار! "50. 

ويفسر القصيمي أيضا الضعف الشديد للقوة الدافعة في العالم الإسلامي بانتشار 
الأفكار الي تدعو إلى الزهد. فبسبب الإعراض عن الدنيا ضعف طموح الناس وتولد 
لديهم الشعور بأنهم غير قادرين على أداء الأعمال العظيمة الي تنطلب كثيرا من الطاقة 
وقوة العزيمة. وأخيرا فقدوا القدرة على بحاراة الشعوب الي لم تزل لديها قوة الدفع 
الناحهمة عن حب الحياة. وبسبب التناقض القائم بين الإعراض عن الدنيا من جهة 
ومتطلبات الحياة اليومية من جهة أخرى وقع جميع المسلمين ف حالة من الحيرة أدت إلى 
إضعاف العالم الإسلامي كله('"). وحاولوا التخلص من هذا التناقض عن طريق ممارسة 
الأعمال الى تحلب لهم وسائل العيش بسهولة. ولكن عندما يتطلب العمل بذل الجهد 
والعناء يعودون إلى تقاليدهم القديمة والمبادئ الي يزمنون بها. وبا أن هذا السلوك 
يعيق التقدم يجب على المسلمين أن يشنوا حربا دائمة على هذه التقاليد وأن يتجاوزوا 


*/ا ‏ المصدر السابق» ص ١8١‏ وما بعدها. يجب ألا نستغرب أن أقوال القصيمي هذه عرضته 
لانتقادات شديدة من خحصومه الذين اموه بأنه يقترب من المواقف الماركسية ويعتير الدين "أفيون الشعوب ". 
انظر فقرة " النقاش العام حول هذي هي الأغلال ". 

1 المصدر السابق.» ص ١١١‏ وما يليها. 
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حالة الحيرة الي تشلهم داخليا. أما الذين يتابعون نشر الأفكار الداعية إلى الزهد فيحب 
اعتبارهم خحونة للدين وامجتمع "يتخلون عن مواقعهم في الجبهة في معركة حامية ف سبيل 
الحقيقة والحرية والوطن"(*". 

موف القصيمي أنه واضح تماما أن بساك الل الى ينتقدها والمعادية للحياة 
تسناقض أيضا تناقضاً حذريا مع أسس الدين الإسلامي. ويقول أن النبي قد أرسل لكي 
يبحرر اناس من المواقف الفكرية الداعية إلى الإعراض عن الدنيا والمودية إلى فصل غير 
طبيعي بين الحاجات الروحية والحاجات المادية» ولكي ينمي قواهم الخلاقة. فالقلب 
والعقل متلازمان بالضرورة. ولقد ثبت بالدليل القاطع أن جميع الشخصيات العظيمة 
والقوية لديها أحاسيس غريزية وغير عادية وذلك لأن الإنسان يستمد القوة والقدرة 
لتحقيق الأهداف الرفيعة من حبه للجمال. وحب الحياة والجمال من الوصايا الأساسية 
الى تدعو جميع الأديان الإنسان إلى تحقيقها. وهذا الحديث رواية أخرى ولفظها! : "إن 
الله كريم يحب الكرم؛ جميل يحب الجمال. نظيف يحب النظافة". 

وكلمة جمال هن لا تع التمال المادي فقطء بل يحب فهمها بمعين الكمال. 
فالرسالة الي نقلها محمد م يكن.نقلها ممكنا,إلا من رحل بلغ درجة عالية من الكمال. 
يمذا المعون"". والقتصيمي متأثر تأثرا قويا بأدب العبقرية الذي كان منتشرا 32 
معأصريه والذي كانت رواياته الكثيرة تنسب إلى شخص النبي») وهو يشيد مرار 
وتكرار 1 بكيئة محمد المهيبة وبقوته الجسدية والروحية كنموذج مثالي 0 
والرجولة0*"). ويقول أنه كان يحب الأشياء الجميلة والمتع الحسية ابتداء بحب الطبيعة إلى 
الأصوات الموسيقية الجميلة وحين الروائح الطيبة والحرير الناعم والطعام الشهي!؟". 


دما المصدر السابق؛ ص .١58‏ 

7 7المصدر السابق» ص .١514‏ 

ا يبدو أن بحال الإيحاءات المرتبطة بصورة التبي محمد غير محدود. فهناك من يتخحذ منه نموذجاً للرحل 
الثوري العربي كما ل كناب فتحي رضوان: "محمد, الثائر الأعظم " وكتاب عبد الرحمن الشرقاوي: "محمد 
رسول الحرية" القاهرة 1477؛ وهناك من ربط بينه وبين بطل أمريكي هزلي كما في عنوان كتاب للبيب 
رياشي : محمد السوبر مان الأول العالمي» بيروت 158174. 

أفضل مثال على هذا الاتحاه كتاب "عبقرية محمد" لعباس محمود العقادء القاهرة؛ بدون تاريخ. 

8 القصيمي : الأغلال» ص ١55‏ وما بعدها. 
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عن هذه الصفات الشخصية للنبي محمد يوجد في الأدب المصري الحديث عدد كبير 
من المولفات الي تقدم النبي كإنسان بلغ حدود الكمال البشري. واشهر أمثلة على 
ذلك كتابا السيرة النبوية للعقاد ومحمود تيمور ( .)*'0)1١91/8- 1١48914‏ وجاء في 
كتاب تيمور عن علاقة محمد بالمتع الحسية : 

"كان محمد يحب مسرات الحياة الطيبة ويسعى إليها كإنسان طيب بطريقة طيبة 
(...)... هذا هو الجوهر الحقيقي للدين ... هذا هو الإسلام. فالإسلام يشجعك 
على التمتع في حياتك كما يطيب لك ... على التمتع .ما تطلبه نفسك من الطعام 
والشراب واللباس وبكل المسرات ف إطار الحلال (...) ... هكذا عاش محمد ف هذا 
العالم كجزء منه. فهر لم ينفصل عن الدنيا ولم يتصرف ضد البشرية كما يتصرف 
شخص لا ينتمي إليها "(41). 

ويكتشسق القصيمي موقفاً مشابها من الجمال في الوحي أيضا. ففي القرآن 
يصف يسحق الت باه رضلة غارية إل النور واللمال وتععر الللنة رمرا للمعمال: إلا أن 
القرآن لا بمدح الحمال الميتافيزيقي وحسب وإئما أيضاً الحمال المادي حيث يصف أفعال 
الخير في الحنة كمتع حسية*). 

ويترق القصيمي أن موقفه من الحياة الدنيا لا تؤيده الآيات القرآنية فحسب وإنما 
يعتبره جزءا من الطبائع العربية بشكل عام. وما يلفت الانتباه بشكل حاص ف هذا 
السياق إشادته بقريش قبل الإسلام. فهر يعتقد أنها تصلح قدوة في حبها للحياة. 
فقد كان القرشيون يحبون الحياة يحوانبها الحسية ويتمتعون بها تمتعأ كاملا ويحاولون 
جمع الثروات. وهذا الموقف من الحياة حعلهم أيضا يحبون الجمال الذي خلدوه ف شعر 
لا مغيل له حت اليوم. ومن ناحية أخرى كانوا يحتقرون جميع أشكال الفقر والعناء 
والعوز ويعتبروفها ضعفا وعجزا. وهذا الموقف الحسي المادي هو الذي جعلهم يتورجهون 
إلى التجارة. وكانوا يعتبرون المهارات التجارية علامة الرجولة والوحاهة. وعلى عكس 
أحفادهم الحاليين» الذين ما عادوا يفعلون أي شيء سوى الانتظار حى بحيء الحجاج 


محمود تيمور : البي الإنسان ومقالات أخرى» القاهرة» بدون ناريخ. 

١‏ الاقتباس مأخوذ من كتاب : اءمهءاوك نما داعا مء2 '" بلعومباظ بأمماكار) نمه نامل 
.593 .3 .علاط وا بقعااعم! عع لعكةاتتهاها علتاهرعلارا معدل تياعدوماءعلاء 2 
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لكي يكسبوا معيشتهم من نفقاقم» كان القرشيون القدامى في غاية الحيوية والنشاط 
الاقتصادي. وقد اشتهروا بغناهم وكرمهم وكانوا يفتخرون بأنهم يزودون الحجاج 
بكل ما يحتاحونه دون مقابل. لا بل إن هذا الموقف الفكري جعلهم يعتبرون الغغى 
علامة الحداية وبرهانا على قرب الإنسان من الله. لا بل إنهم أنكروا أن الفقير يمعكن 
أن يكون مهدياً والغئ يجب أن يكون ضالاً 69. 

ولذلك لم تكن» حسب رأي القصيمي؛ صدفة أن النبي ظهر في شبه الجزيرة العربية 
بالذات. فإرساله إلى هناك كانت له علاقة بمذه الصفات الي كان يتمتع بها العرب 
القدامى. كما أن النبي نفسه ورث عن أسلافه حبه للتجارة وموقفه الإيجابي منها. فقد 
رافق عمه أبو طالب» وهو فى؛ في رحلات محارية إلى سوريا وقام بأعمال تحارية لصالح 
زوحته الأول حديجة. وكانت النعم الي أسبغها الله على محمد والمؤمنين دنيوية ومادية 
أيضا. فقد جاء في سورة الضحى الدليل على أن الله منحك الرحمة في الحياة الدنيا 
أيضا: (ألم يحدك يتيماً فآوى. ووجدك ضالاً فهدى. ووجدك عائلاً فأغى)(الآيات 
ل كسب أن كستهرا من الشخصيات البارزة في التاريخ الإسلامي المبكر لم 
يتحاولوا إطلاقا الانسحاب من الحياة الدنيوية بل بالعكس كانوا أغنياء جدا. ويضرب 
القصيمي مثالاً على ذلك: عبد الرحمن ابن عوف (المتوفي عام 191) والزبير (سقط عام 
7 في معركة الحمل) وطلحة ابن عبيد الله (توفي عام 5557 في نفس المعر كة) (8*). 

وبذلك يرى القصيمي أن الغ والهداية يحتلان في الدين الإسلامي نفس المكانة. 
ولذلك يمكن تلخيص المتطلبات المفروضة على أسلوب حياة المؤمنين بالقول المشهور 


لد تم ن المصد ر السابق؛ ص ٠‏ ومايليها. يستشهد القصيمي هنا بالآيات القرآنية: (وقالوا ما 
هذ الرسول يأكل الطعام ويمشي في الأسواق لولا أنزل إليه ملك فيكون معه نذيرا. أو يلقى إليه كنز أو 
ا ع و عر سمل ا 0 مم: 
(رقالوا لن نؤمن لك ح تفجر لنا من الأرض ينبوعاً. أو تكون لك جنة من نخيل وعنب فتفجر الأنهار 
حلانها تفجيرا )( الآيتان 40 و 41 من سورة الإسراء ). 

4م المصدر السابق) ص 119 -151, 

م المصدر السابق» ص ١47‏ . كان ابن عوف مشهورا بنجاحه كتاجر ثما جعله يصبح رجلا ثريا., أما 
طلحة ابن عبيد الله فد غنم في الغزوات الأولى ثروات طائلة. وتذكر الروايات التقليدية غناه مقترنا غالبا مع 
كر مه. 

ومن الممكن الرد على حجج القصيمي هذه أن التاريخ الإسلامي الأول كان فيه أيضاً شخصيات يقندى 
بأسلوب حياتئها كالمتصوفين والزهاد. ومنهم على سبيل المثال صاحب النبي حذيفة وأبو ذر الغفاري . 
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لعمرو بن العاص: "عمل لدنياك كأنك تعيش أبدا واعمل لآخرتك كأنك تموت' 
"600 بالمقابل يعتير الإسلام الفقر والحاحة عدوا للإنسان ينبغي على المومن أن يطلق 
اهما حكما سلبيا كالكفر. و"كان الرسول عليه السلام يتعوذ ويقول في تعوذه: (اللهم؛ 
إن أعوذ بك من الفقر والكفر). فقالوا له يارسول الله: وهل يكون الفقر عل الكفر ؛ 
أي مثله ؟ فقال : (نعم هما عدلان) "". ولكي يوضح القصيمي لقرائه كيف أن الفقر 
والكفر متشابهان جدا وهما وجهان لعملة واحدة» يقدم لهم التفسير التالي : 

"أحل إن الفقر والكفر عدلان, لأن الكفر انفصال عن السماء والفقر انفصال عن: 
الأرض. فالكافر لا مكان له هناك؛ والفقير لا مكان له هنا: فهما انفصالان عن جاني 
العالم.. وهما عدلان أيضاًء لأن الكفر جحود القلب والفقر جحود الجوارح والأعضاء... 
وهصاعدلان أيضاًء لأن الكفر كثيرا ما يكون مصدرا للشر والعدوان وبشر الفوضي' 
الاجتماعية امجنونة) وكذلك الفقر يودي هذه الرسالة الخبيئة نفسها. وهما عدلان أيضا. 
لأن الكفر يحرد من العاطفة الدينية الحسنة أحياناء والفقر يجرد من العاطفة الإنسانية.: 
وهاتان العاطفتان هما الدائنتان لهذا العالم بكل ما فيه من حير وفضيلة وإحسان.. وهما 
عدلان انعا لأن أحدهها عذاب في أول الوحود والآخر عذاب في آخره ولأن من كان 
في هذه أعمى فهو ف الآخرة أعمى وأضل سبيلاء ولأن أحدهما عجر في العاطفة والآخر 
عجز في الوسيلة والحيلة. . وهما عدلان أيضاء لأن الإيمان يقع هكذا: يتصل الإنسان 
بالوجود فيحسه فيدرك جماله فيؤمن .عمصدر هذا الحمال الذي هو الله. والفقير عاحر عن 
ذلك كله لأنه لايتصل بالوجود إذ هو مفصول عنه بحرمانه» فلا يحسه. فلا يدرك جماله» 
فلا يؤمن بسبب الأسباب. . ولأن حواسه مغلقة أيضا فلا تحس ما يقع حوها. 

تم إن هذي السلسلة المودية إلى الإيمان إنما تدرك بالتهاء وآلة هذا الإدراك إغا هو 
الخيال والقلب والعقل والحواس القوية المفتحة.. وجميع هذي القوى الإنسانية معطلة عند 
الفقير» لأنها فيه مشغولة بجراح الفاقة وتباريح الفقر.. وإننا لن نرجو من إنسان يكابد أشد 
الآلام اللجسدية والنفسية أن يستمتع يخيال مشبوب © أو قلب فياض بالعواطف النافعة. أو 
بحواس ملهمة موحية؛ أو يشعر بالجمال الذي يحيط به. 


5 القصيمي: الأغلال ص 1717. 
/الم / المصدر السابق»؛ ص .١18٠‏ 
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نم إنه ‏ أي الفقير ‏ لا يرى شيعا من جمال هذا الوجود لأن كل ما هو فيه وما 
حوله من أولاد وأهل ومأوى ومطعم ومشرب وملبس قبح ودمامة» فلن يؤمن إذن عبداً 
الجمال » ثم لن يؤمن بدأ العدالة والحكمة, إذ لا توجد العدالة والحكمة حيث لا يوجد 
الجمال لأنهما من أقسامه ووجوهه. ثم لن يؤمن بوجود القدرة المختارة المنظمة المهيمنة إذ 
لن تومن بالحكيم المنظم المهيمن القادر إلا إذا شاهدت آثاره ودلائله.. 

نم هو إذا آمن إنما يؤمن إعانا تقليدياً أو اضطراريا لا خخير فيه ولا جمال ولا روح ولا 
برهان.. فيكون إعانه كله بالجفوة والقسوة والضعف والعنف..والإيمان الذي يكون هذه 
المورة ما مثله إلا كمثل المرأة الفاقدة لكل معان الأنثى من الجمال والمجسم والروح 
والخلق ‏ أو كمثل الأرض الي لا صب ولا ماء ولا معدن فيها. 

وإذن اللهم إنا نعوذ بك؛ كما عاذ رسولكء من الفقر والكفر"(4, 

كذه الأقوال يضع القصيمي نفسه في صف الحركات التجديدية الإإسلامية الي تبدي 
شبها كبيرا مع بعض تصورات الحركة البروتستانتية الأوروبية وال ترتبط ارتباطا وثيقا 
ما ينسبه ماكس فيبر إلى الحركة الكالفينية. 

حسب رأي ماكس فيبر يمكن أن يعتبر المؤمن نفسه إما وعاء للقدرة الإلهية أو أداة 
نها. في الحالة الأولى يبل إلى البنية الشعورية الصوفية وفي الحالة الثانية إلى السلوك 
الدنيوي الفاعل. وهذا يعني ضعنا أن الله يساغد :من يساعد نفسة وأ الكالفيئ يحقق 
خلاصه بنفسه عن طريق إثبات جدارته عبر العمل المنهجي المتواصل!”*). وبذلك يعتير 
الثراء كتعبير عن رضا الله عن المؤمن والسعي إلى الربح من أجل تمجيد الخالق أمرا مشروعاً 
ويستحق الثناء دينياً : " إن الثراء مذموم فقط عندما تكون غايته الاسترخاء والكسل 
والتمتع الخاطىء بالحياة» والسعي إليه عندما تكون غايته الحياة اللذيذة الخالية من الهموم. 
انما يكرد مارسة لاحي ليق فووين النائسية الاختلاقرة ليبن هيوسا وحسي 
وما مطلوب. رمن يريد أن مكون خجرا لا جلف من ورين أن يكور ريق 10 

إن القصيمي يقترب جداً من موقف ماكس فيبر الذي عرضناه باختصار أعلاه ليس 
فقط بمساواته بين الفقر والكفر وإنما أيضا برفضه للوسائل السحرية والصوفية المتبعة في 


المصدر السابق»؛ ص ١5٠‏ وما بعدها. 

ماكس فير: 5ع4 هزه 6) عع اننا لأنااعا عاعكةاسسروعامرط ‏ ءأ0 :رعطاءلا١‏ حدال 
١991, 5.13‏ , :اما سعانار) , لع ل1) :اوناع عادرا أل و رونمل انا وس عااهاامن 1 

فاكس قيير؛ نفس المصدر. ص .1١77‏ 
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اعم إاعص- طن أناك»ا 


شفاء المرضى واعتبارها خرافة وإنما وبتأكيده على طريقة الحياة المنهجية الملتزمة بالنظام 
الإلمي. ومثل هذا الشكل من الأسلوب التبريري الإسلامي لوحظ أيضاً بخصوص الوهابية 
قَّ المملكة العربية السعودية الحديثة : 

"لكن المثل الإحسانية القديمة لم يتبق منها سوى السلطة الأخلاقية للشيوخ الوهاببيين 
الذين أصبحت مهمتهم الرئيسية توفيق التعاليم الوهابية مع ثقافة الثراء السعودية الجديدة. 
فقد حتت الوهابية هذه المشكلة ضمن إطار المفهوم التقليدي بأن اعتبرت الثروة والفوة 
نعمة من الله يحب قبولها "(31). 

بعد أن يؤكد القصيمي أن الاهتمام بالحياة الدنيا والعمل الحاد من أجلها هو من 
الصفات النوعية للعرب والمسلمين على حد سواء. يبحمل التقاليد الدينية غير العربية 
المسؤولية عن إهمال هذه الصفات فْ الشرق الوسط. فبينما كان المسلمون الأوائل العرب 
ينشرون رسالتهم الداعية إلى حب الحياة والجمال عان الشرق بأسره من التقاليد الفاسدة 
للديانات القدعة : 

"... كان الشرق ولح يزل يتألم على مذابح الأديان والمذاهب القديمة ومخلفاتا 
المدمرة. وكما هو معلوم فالشرق هو مكان نشوء جميع الديانات. فهناك توجد ديانات 
الحند والصين وبقية الشرق الأقصى. قٍ جميع هذه الأديان والمذاهب يعتبر الألم والمعاناة 
والحرمان والتحرر من المتع المادية مقدساء فهي تعتقد أن الإنصراف إلى المسائل والأشياء 
اللروحية هو الطريق نحو الكمال وإلى السعادة الأبدية. فا لهند وبلدان أحرى تثن تحت 
سياط هذه المذاهب وتحت وطأة عبئها. وهناك أيضاء إضافة إلى ذلكء الديانة المسيحية 
المزوّرة والحورة التي تدعو إلى الرهبنة والانفصال عن الدنيا "10). (النص مترجم, أي غير 
منقول حرفياء لعدم توفر النص الأصلي). 


111 راينهارد شولتسه: الاسلام والسلطة. عن ويل الدين الى أداة سياسيةق ف (.ول[1) مععاشا اع‎ ١ 
: 2+ ,كى ,992 [ العلل ابلاط ,الع 1[ تع دك كاطهء 4 ععل ورعاباعرعرءط 7 تاعندرطلل:4 ثانا #تدادا‎ 2. 

57 - القصيمي ؛ الأغلال» ص 177. بخصوص الرأي القائل بأن الاسلام أخذ الزهد عن المسيحية» 
راجع: ثور آندريه: " الزهد والرهبنة" ف لوموند أورينتال 5؟ ))١971١(‏ ص 7857ل 51717. وكان ربط 
التقاليد الصوفية بتقاليد غير اسلامية وخاصة مسيحية منتشر على نطاق واسع في صفوف حركات التجديد 
الاسلامية. فققد استعمل سيد قطبء الذي كان من أشد نقاد :هذي هي الأغلال" حججا مشافهة لحجج 
القصيمي. ففي "المستقبل لهذا الدين" (القاهرة وبيروت )١9174‏ كتب يقول: إن التصوف نابع من ثنائية خخاطئة 
من المادية والروحية في الترهب المسيحي. وزهد المتصوفة انحراف يخالف الفطرة الاسلامية . 
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اعم إإاعص-ط6طن ناكا 


إن ميل المثقفين العرب إلى تحميل الموثرات غير العربية المسؤولية عن جميع التطورات 
الستاريخية السلبية في الشرق الأوسط أصبح منذ الأربعينات جزءا من أيديولوجيا السلفية 
الصمرية وكان قد سبق هذا التوجه اعتبارا من عام تقريبا حلول الانتماءات 
الدينية العربية محل هيمنة الا تحاهات ذات الارتباطات غير العربية وغير الإسلامية. وف 
إطار هذا التطور لعبت السلفية دور امحفز حيث أعطت سير الحياة النموذجية للمسلمين 
الذين عاشوا ف صدر الإسلام دور المشاركة فٍ صياغة الصورة الذاتية للقومية المصرية. 
ويصف إسرائيل غرشون هذا التطور الأيديولوجي على الشكل التالي : 

" كان مفهرم السلفية المصرية للاسلام يرتكز على الاعتقاد بأن الإسلام المثاللي كان 
سانا عربيا وأن اجتمع الإسلامي المثالي بطاقاته الحائلة وقوته وازدهاره كان بجتمعاً 
عربيا. ( ... ) ولذلك كانت كل الدعوات الوطنية للسلفية المصرية تدور حول فكرة 
مر كزية واحدة هي : تعريب الإسلام"(0). 

إن القصيمي يقف تماما وكليا ضمن إطار هذا الميل إلى "تعريب الإسلام" وذلك» 
من الناحية الأولى» بأنه ينسب إلى العرب صفات متفوقة - محددة على أساس عرقي - 
ومن الناحية الثانية بأنه يرى أن تحقيق المثل الكلاسيكية لخركات التجديد الإسلامية 
سواء في العصور القديمة أو في الأوتوبيا السياسية غير ممكن إلا في وسط عربي. 
وينعكس هذا الموقف ف عرض القصيمي للتأثيرات التاريخية للمسلمين الجدد : 

"إذا بالخيول العربية تنساب في سهول هذا الشرق انسياب النور بعد ليل اشتد 
ظلامه وطال مقامه. وإذا يمذه الشعوب والأمم تنفلت من تلك الأصفاد والأغلال أو 
على الأصح تحاول أن تنفلت. ثم تعلن مختارة راضية دينونتها لدين العرب ودخخوها في 
دولتهم. ولكن كان ماذا ؟ دحلت هذه الشعوب والأمم في الدولة العربية والديانة العربية 
والثقافة العربية تحمل معها بقايا أصفادها وأغلالها وتصوفها وزهدها ورهبانيتها 
واستسلامها وكل ما كانت فيه. فوجدت العرب الأحرار ‏ أبناء الحرية وأبناء الصحراء 
الحرة الحرة جما فيها ‏ لا يعرفون سوى التساهل والإخلاص وسلامة الضمائر وحسن 
الفن والسرور بكل من يفد عليهم معلنا قبوله ما جاءوا به.. وهنالك في تلك البيئة 
العربية االحرة المنساهلة راح أبناء هذه الشعوب والأمم ينفثون تلك الآراء والعقائد 


*؟ ‏ إسرائيل غر شونٍ ٠:‏ (4اامنرهط 1716 :152771 إه ١«مااساطه,4ه‏ " :زورمداسورء6 اعمرول1 
.(1979) 13 كما :ارا ”.. . «تركاطه 4 زه عكذغآ ©1|! 6710 هرربرازهادو3ى 
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والجرائيم الاعتقادية على حساب الإسلام وعلى أها لب الديانة الإإسلامية وراحوا 
57 ويقصون ويعظون ويرشدون ويفسرون ويحدئون ويتصوفون ويزهدون.. فامتلاً 
لجو بالدخان وغامت السماء الصافية الصحراوية؛» واحتجبت بالغيم الذي بمطر الشقاء 
والعذابء؛ وأعذ يتلاشى ذلك النور المشرق من فوق جبال مكة وأحذ يخالطه الظلام 
ويطغى عليه .. فتمت المصيبة وأطبق الظلام ثم رجعت هذه الشعوب إلى ماكانت عليه 
تتحبط في دياجيرها وتتهاوى ف عذابماء ولكنها هذه المرة راحت تتخبط ومعها قسم 
كبير من العرب أنفسهم الذي رفعوا المشاعل . فكان الخنطب أفدح. .."(1"). 

تحجدر الإشارة هنا إلى أن القصيمي» الذي بدا عام ١5147‏ أنه يقف بهذه الآراء في 
وسط التيار الرئيسي للرأي العام الإسلامي في مصرء تخلى ف وقت لاحق عن هذه 
الأفكار تخليا كاملاً. ففي الكتابات التي نشرها بعد عام ١7‏ يتبى مواقف معاكسة 
ماما بخصوص "الطابع القومي' ' العربي *"). إلا أنه كان قد أدلى أيضاً ف كتاباته في 
الأربعينات بآراء هدمت مرة أخرى الجسور الي كان بناها لنفسه عن طريق تقربه من 
القومية العربية» وجعلت كتاب "هذي هي الأغلال" أكثر كتب القصيمي إثارة للجدل 
والخلاف. في الفقرة التالية سنتناول هذه الأقوال ال استند إليها ووضعه كمنشق عن 
حركات التجديد الإسلامية. 


"'-عبء الإرث الثقافي : الدين كعائق للتقدم 


توضح أساليب المحاججة الي عرضناها في الفقرة السابقة أن القصيمي يحاول دوماً 
بناء انتقاداته لظروف العالم الإسلامي على أسس دينية وتدعيمها ببراهين من القرآن 
والسنة. ويتضح المدى الذي يمكن أن يذهب إليه ف استعماله الدين أداة للمحاججة في 
تفاؤله المتطرف بالتقدم الذي يدعو إليه في "هذي هي الأغلال" حيث يصف ف العديد 
مسن الشسروحات الإضافية المسهبة نشوء العالم وتطور الحضارة البشرية بأنه الطريق إلى 
الكمال. وهكذا تصبح حججه الإسلامية قْ نهاية المطاف محرد وسيلة لتبرير الفكر 
الوضعي وفلسفة التطور. 

4 القصيمي. الأغلال ص .١78‏ 


دة ‏ بخصوص رأي القصيمي بالعروبة والقومية العربية؛ انظر الفصل الخامس - العرب والثورة وهارون 
الر شيد الحديد. 
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يروي القصيمي ف بادىء الأمر نظريات التطور والانفحار البدئي بطريقة شاعرية: 
بعد أن انتقلت الذرات من حالة فوضوية غازية وبلغت مرحلة التجمع والتكتل فرغت 
شنحناقا في انفجار هائل وتنائرت في الفضاء. وف عملية استغرقت ملايين وملابين 
السنين نشأت الحياة من المادة غير المنظمة. وف الصراع اللاحق من أحل البقاء انتصر 
انوع الذي كان متكيفاً بشكل أفضل مع المحيط وظروف الحياة. ولم يعرف أي شكل 

من أشكال الحياة في تطوره حالة السكون أبدا. بل إن التطور بكامله كان مسيرة نحو 
الكمال لا تتوقف أبدا ولا تترا جع إلى حالة أسواأ. 'وعلى فهاية الطريق ق الي قطعت حى 
الآن يقف الإنسان الذي تطورت وسواي يي ولا يستطيع 
أحد أن ينكر أن الإنسان الحالي في مواصفاته الذهنية والجسمية أكثر تطورا من أسلافه 
قل آلاف السنين. لا د ا 00 
الخضوع محيطه دون قيد أو شرط07). 

وبعد ذلك يصف القصيمي؛ غالا بلقة متمقة حداء تطور العلوم والتقنية الذي 
يعرضه بلغة عسكرية ويعتبره انتصارا للإنسان» على سبيل المثال : انتصارا على "الحيوش 
امجهرية" للمرض. ويحتفي القصيمي بالإبحازات البشرية في حال التقنية والكهرباء 
مرورا بالمواصللات والاتصاللات» وحق الفلك والملاحة الفضائية) الي كان منذ عام 
7 (يعتبرها ممكنة. على أنها تحاوز للزمان والمسافات99"). 

ولكن ليس علوم التاريخ والطبيعة وحدها هي الي تويد الصحة غير المحدودة للنظرة 
التطورية. بل إن القصيمي يجد حقائقها الأبدية موكدة في آيات القرآن الذي يتحدث 
عن نشوء الكون من المادة الغازية غير المنظمة. ثم يحاول القصيمي إثبات نظرية الانفجار 
البدئي ببرهان من القرآن هو (الآية١١)‏ من سورة فصلت: [ثم استوى إلى السماء وهي 
دحان ...). وفضلاً عن ذلك يرى أن تطور الإنسان حسب نظرية التطور مثبت في 
القرآن أيضا : "وقد خلقكم أطوارا" ( الآية ١4‏ من سورة نوح )80". 


5 القصيمي؛ الأغلال: ص 27 وما يليها. 

7ه المصدر السابق» ص ٠١‏ وما يليها 

4 المصدر السابق؛ ص 550. يؤكد النميمي أن كلمة ”أطوار” هنا تعن "مراحل التطور" وهي 
«شتقة م١‏ ن المصدر "طور”. ومنه أيضا "التطور". 
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وبناء على ذلك يرى القصيمي أن السبب الرئيسي في ركود وانحخطاط العالم الإسلامي 
يكمن ف أن المسلمين أغمضوا عيوفهم عن هذه الحقائق الخالدة وطوروا أيديولوجيا التخلف. 
وهذا بدوره يعود إلى الفهم الخاطىء الشائع الذي يقول أن ذروة جميع التطور البشري 
موجحودة في الأزمسنة الماضية. ا اليا له وفوق 
ذلك النظام الاجتماعي المثالي» موجودة في الماضي فسيحاول كل ما يستطيع لكي يقتدي 
يهمذا المثل الأعلى. ولقد أصبح الفكر التقليدي مسألة بديهية وسيطر على جميع فئات 
امجتمع؛ لا بل إنه جعل الزعماء والسياسيين والملوك يستمدون كل الشرعية من الشخصيات 
القدوة ال كانت في الماضي. وأكثر من هؤلاء جميعا اقدى الفقهاء والفلاسفة والعلماء .كن 
سبقوهم ف مجال علمهم. فهم جميعاً يرون أن قيمة نشاطهم الثقاق تقاس» تخضراء اتاد 
إلى ما كتسبه الأسبقون. ولقد ركزوا كل تفكيرهم وكل أبحائهم على ما خلفه الأسلاف 
دون أن يحاولوا فهمها فهما حقيقيا أو تفسيرها بشكل صحيح أو أن يفكروا بصورة 
مستقلة. وما نتج عن ذلك كان "منها - أي من الت لاي على تعبور هقا مكار 

كسثرة العمل مع قلة الإنتاج» ونشاط الحركة التأليفية مع ركود الحركة الفكرية. أي إن 
الموؤلفين والمتكلمين والناعبين ف العلوم والحمائق يكثرون جداً ولكنهم يقلون أيضاً جداء 
لأنهم لا يصنعون شيئا ولا يأتون بشيء"017. 

ويندر أن بحد في مكتبات العالم الإسلامي رغم اتساعها كتابا لا تسيطر عليه روح 
التقليد ومحاكاة الماضي. مئات الآلاف من الكتّاب هدروا طاقاتهم وحهودهم في التعليق 
على مؤلفات الماضي وتفسيرها وهكذا قضى التقليد على كل شكل من أشكال الفكر 
النقدي وجعل المسسلمين يقبلون بلا تحفظ كل ما يمكن تبريره استناداً إلى الأوائل. 
ويصف القتصيمي هذا التقليد الخالي من أي نقد بأنه أكبر عائق على طريق التقدم في 
الشرق الأوسطا” :'). وبعد ذلك يوسع القصيمي انتقاده للتقليد ليشمل أيضا التعاليم 
الاجتماعية الكلاسيكية للسلفية. وهكذا تبدأ القطيعة بينه وبين رفاقه السابقين في الوقت 
الذي اخذ فيه يضع كتاباهم على نفس الدرجة مع الجمود الذي يتهم به جامعة الأزهر 

"حى أن المحلات الدينية الي تكائرت ف السنين الأخيرة لايخرج ما فيها من تفسير 
للقرآن وشرح للحديث وتعديد وتقسيم للمعتقدات وسرد لما يحل ولما يحرم ف الفقه ولما 


المصدر السابق » ص .7١5‏ 
المصدر السابق؛ ص .9"١١‏ 
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|حتلف الفقهاء فيه ولما اتفقوا عليه» إذ كاد كدوج العاقرح إن مو ذلك الا ترج 
عن أن يكون محاولة تافهة أراد يما محاولوها أن يقدموا إلى قرائهم فتاتا متنائرا من تلك 
الموائد الي قام الآكلون عنها منذ ألف عام. 

وقد يعجب المرء إذا ما أدار نظره حوله فوجد أن أكبر جامعة اسلامية قد بلغت من 
العمر أكثر مما بلغه نوح عليه السلام؛ قد عقمت ف عددها العديد, وعمرها المديد عن 
أن تلد مولودا واحدا حى ضرب المثل بعقمها.. إن هذه الجامعة في كل هذه المدة وف 
جميع هذه الأعداد الحائلة من الطلبة والأساتذة» وف ذلك الثراء الوفير الذي أرصده لها 
الواقفونء قد عجزت عن أن تولف كتابا واحداً في نوع من أنواع العلوم الينَ اختصت 
ما وبدراستها وتدريسها. . والكتب القديمة العقيمة الى جعلت مادة الدراسة فيها ليست 
من وضعها ولا من تأليفها ونقلهاء وإنما هي استعارة نخارجية» وأكثرها من وضع قوم 
ليسوا عربا لا في ألسنتهم ولا في افكارهم ولا في أذواقهم.."(000 . 

إذا ما طرح. عند كل محاولة لصنع شيء جديد أو أفضلء السؤال عما إذا كان 
يتفق مع ما قاله وفعله الأوائل» وإذا ما رفض كل شيء لم يعرفه هؤلاءء فإن النتيجة 
ستكون الضحالة الإنتاجية والعقم الفكري. ولذلك ظل التطور العلمي» ليس فقط 
مال العلوم الدينية وإنما أيضا ف بحال الطب وغيره من العلوم» في نفس المستوى الذي 
كان عليه قبل ألف عام. 

وعندما يحعل القصيمي في النهاية أيديولوجيا السلفية الجديدة وأشكاها التعبيرية 
موضوعا مباشرا طجومه ويركز كل انتقاده على هذه النقطة» إنما يدمر خلفه جميع 
الجسور ال تربطه مع حركات التجديد الإسلامية المعاصرة : 

"أما هؤلاء الذين قلدوا الزعامة الدينية» واختيروا لقيادة الفكر الإسلامي في أحوال سيئة 
قاسية ولأسباب ينكرها الدين والعلم» فقد عصفت بم نوبة من نوبات الفساد الذهي 
وموجة من موجات العماية الأصيلة؛ واجتاحهم إعصار من أعاصير الجهل التليد البليد» 
فقاموا ‏ وهم يترنحون من الغباوة ويتمايلون على أنغام الشيطان ‏ ليوقعوا على أكذوبة 
علمية من أعظم وأشهر الأكاذيب العلمية في التاريخ. . فقد زعم هؤلاء ‏ بين هتاف الغباء 
التواصل ‏ في كل كتاب كتبوه وقول قالوه أن سعادة الإنسان وطريق تقدمه وراءه لا 


أمامه وأن عليه أن يلتفت خلفه أبدا وألا يمد نصيرة باق يديه ابنأ وأن يرجع القهمقرى 


المصدر السابق» ص 037 7. 
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وينكص إلى الوراء ما استطاع إلى ذلك سبيلاًء ليظفر بالسعادة وبالعلم وبالعقل وبالاخلاق 
وبالعدالة وبالنظام الاحتماعي المبرأ من العيرب والنواقص.. وزعموا أن كل خير هو ني 
أعمال الماضين, وكل شر هو من أعمال المتأخرين» وأن كل خير في اتباع من سلف» وكل 
شر في اتباع من خلف. وأن كل ما يمكن تصوره من الخير فقد مضى؛ وكل ما يمكن 
تصوره من الشر فقد بقى» وأن كل ما لم يستطع عمله الأولون وكل ما لم يعملوه ويرتضره 
من الأعمال والعلوم والأخلاق فهو شر وجهل وفساد, وأنه إذا كان خيرا وعجزوا عنه فلا 
بد أن يعجز عنه الأواخر.. إذ قد ادعوا أن الأنسان في كل نواحيه؛ العقلية والعلمية والخلقية 
والجسمية» قد أحذ حظه من الكمال في الزمان الاول."(7١)‏ 

ويزداد وضوح الموضوع الذي يسلط عليه القصيمي انتقاده في موقع آخخر عندما 
يتحدث عن النتائج السياسية للنشاط الديئ. فهو يقول أن الناس المتأثرين بالأيديولوجيا 
الرجعية يصبحون بسهولة ضحية للدعاة والنشطاء. كير من لان البميطاء الثنين يعاترد 
الحرمان وخيبات الأمل يكونون مستعدين بسرعة لاتباع الذين يقدمون لحم وعوداً نبشر 
بالأمل. وفي هذا الخال يشبه نحاح النازيين في ألمانيا نحاح الجماعات الدينية ية في العالح العربي. 
وف اللقطعم التالي؛ الذي له وقع يشبه مزيجاً من مولد صوفٍ ودعاية سياسية دينية بأسلوب 
حسن البناء يشن القصيمي هجوما مباشرا على النشاط السياسي للسلفية الدديدة : 

"ولا يهب أن نعجب إذا وجدنا مخبولا يهذوء و بالمستحيلات» فقد مح وأحذ 
برقاب الآلاف أو مئات الآلاف أو الملايين من هذه القطعان البشرية» يقودها حيث شاء. 
فإنه قد هاحم أضعف جانب فيهم ‏ وهو جانب الرجاء والأمل ‏ فقد انتصر عليهم دون 
عناء! وعلى هذا فمن البعيد الصعب الوقوف في سبيل هولاء المخادعين وفي سبيل استيلائهم 
على الجماعات بواسطة التلويح لها بآمالها. وعلى هذا يجب ألا يعد بحاح هؤلاء دليلاً على 
ا ا بابتال 

يعيد القصيمي أيديونوجيا التحلف المسيطرة على جميع فئات وأفراد امجتمع الإسلامي 
إلى مرحلة طفولية للعقل البشري ويتبين بذلك تفسيرا قريبا من التفسيرات الفرويدية؛ 


7ه القصيميء الأغلال؛ ص 917؟. 

٠67‏ المصدر السابق. ص 5١5‏ وما يليها. يشير القصيمي في "هذي هي الأغلال" عدة مرات إلى 
الداعية الذي يصى هنا تأثيره الوخيم على الشعب البسيط وتعتقد روتراود فيلانت قٍ كنابها "الوحي 
والتاريخ" ص ١54‏ أن المقصود يهذه الانتقادات واللكمات الجديدة هو حسن البنا. 
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ويقول: يعتقد الأطفال أن قدرات آبائهم وأحدادهم أكبر دائماً من قدراتهم هم . و 
هنا تنبع الرغبة الطبيعية في تقليد الناس الذين يحملون عنهم هذه التصورات. وما أن 
الأطفال متعلقون بالبالغين في جميع حاجاتهم فهم يعتقدون أن البالغين يتمتعون بالكمال 
ويركزون بناء على ذلك جميع رغباتهم وآمالهم عليهم. لا شك ف أن هذا الاعتقاد له 
ما يبرره بالنسبة للمجتمع البشري» لأنه لولا الثقة بالأشخاص المكلفين بمهمة التربية لن 
يكون بإمكان أي تربية تحقيق أي نجحاح. إلا أن كل إنسان يبلغ في محرى حياته درجة 

من النضج العسقلي جمعله قادرا على معرفة العلاقة ة الصحيحة بين السبب والنتيجة. 
وبذلك يدرك أن قدرات وكفاءات الإنسان البالغ : تقوم حصراً على أنه قد جمع لديه 
معارف وخحبرات الأحيال السابقة وأضاف إليها تحاربه. ولذلك ستكون الكفاءات 
الأعلى والأكير دوما وآبدا لدى الحيل الأخير. هذه العلاقة لم تفهمها الشعوب والأمم 
المتخلفة. فقد بقيت هذه الشعوب أسيرة لطريقة طفولية في التفكير تجعل أبناءها يومنون 
بصحة جميع التقاليد المتوارثة وح لو امتلأت بالمبالغات والإضافات والأكاذيب أو 
كانت متناقلة لتحقيق أغراض معينة 

وهكذا منح هؤلاء الناس أسلافهم صفات إفية وأصبحوا عبيدا لىب!""". بالمقابل فقد 
بلغت الأمم العظيمة» حسب رأي القصيمي؛ ٠‏ مكائتها الحامة في العالم لأنها تسود فيها 
القناعة بأن المستقبل هو دوما وأبدا أفضل من الماضي» وأن الأجيال الجديدة هي دوماً أكفأ 


المصدر السابق ص 5517 وما يليها. إن ما يلفت الانتباه بشكل خاص في هذه الأقوال هو 
دما الديني (سيكولوجيا الدين) لزيغموند فرويد. ففي. كتابد 'مستقبل وهم" ( 216 
المذكلاا] «عاتة»1/[::لانايا2) الذي صدر عام ١5171‏ يقول فرويد أفكارا بالغة الشبه: "أنها العلاقة بين عجز 
الطفل والشخحص البالغ الذي يتابع هذا المج بحيث أنه تيون كما كان متوقعا أن الدافع النفسي لنشوء الدين هو 
الساهمة الطفرلية في الدافع إلى إعلانه"(817١).‏ "إذ أن هذه الحالة ليست شيئاً جديدا. فهي ها قدوة طفولية. 
هي في الحقيقة ليست سوى اسكناف للسابق. ففي هذه الحالة من العجز كان الإنسان مرة كطفل في مواجهة 
أب وأم كانت لديه كل الأسباب الي تدعوه إلى الخوف منهماء وخاصة من الأب الذي كان المرء متأكدا 
أيضا من حمايته له من الأخطار ابي كان المرء يعرفها آنذاك" (ص .)١5١‏ "علينا أن نومن لأن أحدادنا كانوا 
مؤمنين. ولكن هؤلاء الأحداد كانت معارفهم أقل جدا من معارفنا وكانوا يؤمنون بأشياء نعتيرها اليرم غير 
مكنة إطلاقا. ومن الممكن أن تكون التعاليم الديية من هذا النوع. فاليراهين ال خلفوها لنا مدونة في كتابات 
تتسم جميعها بعدم المولوقية. فهي مليئة بالتناقضات والتعديلات والتزوير؛ وحيث تتحدث عن وقائع مؤكدة 
نكون هي نفسها غير مؤكدة" ر(ص .)11١‏ ف حديث مع القصيمي في ١4‏ مايو / أيار ١997‏ رفض الإجابة 
على ما إذا كان متأثرا بالترجمة العربية لكتاب فرويد. وعند لفت اتتباهه إلى التشابه الكبير في المضمون قال: "إن 
الأفكار البشرية الحقيقية الصحيحة تعبر عن نفسها دون أن يكون لذلك علاقة بالشخخص أو الزمان أو المكان". 
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من السابقة» ولأن أبناء هذه الأمم لا ييدون سوى قدر قليل من الاحترام للمنقول من 
القدم. وهكذا يتجه سعيهم دوما إلى الكمال في المستقبل. ولقد كان سقوط ونستون 
تشرشل بعد الحرب العالمية الثانية في بريطانيا أفضل تعبير عن هذا الاعتقاد. فعلى الرغم من 
ا لأمنه في الحرب كان البريطانيون مقتنعين بأن اللاحق سيكون دوما أفضل 
من السابق 009 وتبعاً لذلك لا يمكن أن تردهر ثقافة أو مدنية ما ل يتعلم أبناؤها الشك 
بشخصياتها السابقين والاعتماد على كفاءاتهم الفكرية هم أنفسهم وذلك لأن الفهم والشك 
شرطان لازمان للحضارة والمعرفة والقوة. ولهذا السبب يرى القصيمي أن التجديد داحل 
الثقافة الإسلامية سيبقى غير ممكن طالما بقيت التركة الثقيلة الي حلفتها الشخصيات القديمة 
تحسم على صدر القدرات الفكرية للمسلمين. وسوف يفشل جميع المصلحين في الدول 
العربية ما لم يزيلوا أولا العبء الثقيل لهذا التراث الفكري : 

"يد المصلحون اليوم عناء وإرهاقا في محاولتهم هدم ماشاده الجهل الأول» ويلقون 
إعراضاً مزعجاً وبلادة منكرة» وينهب كل ما يبذلونه أو أكثره في هذه المحاولة هباء: 
فالبراهين لا تحجدي بل لاتسمع؛ والعظات لا تؤثر» وكل شيء يروح كما جاء. والعائق 
الأكبر هر أن هؤلاء الذين يراد إصلاحهم يرون الكمال في أولئك القدامى الذين يجدون 
هذه الأباطيل والخرافات في كتبهم. فمن المستحيل أن يجمعوا بين الكفر بأباطيلهم وين 
اعتقاد الكمال المطلق فيهم» والسبيل الي لا سبيل سواهاء لإخراج هذه الجماعات المنكودة 
نمماهي فيه أن يُعلّم الكفرً بمؤلاء والشلك فيهم وإساءة الظن هم وبعلمهم» ٠‏ وأن تعلم أهم 
كانوا تحت ظنهم بهم جداء وأفهم أبعد عن الكمال من المعاصرين ومن المتأخرين؛ وأن تعلم 
كيف تثق بنفسها وبعقلها واستعدادها. 

إن لأنظر إلى هذا الميراث الثقيل الباهظ الملقى في طريق المسلمين» وإلى هذه الأسفار 
الى تروع أعدادها ويعجز تعدادها ‏ وما فيها ثما لا يستقيم لأمة أمرها وجودها مع 
فأفزع وتذهب بي الأفكار في كل وجه ثم تووب بي بجتمعة بجمعة على أنه لا خلاص إلا 
إذا استطعنا أن نكفر هذا الميراث» وعلى أنه لا يمكن الكفر به إلا اذا عرفنا كيف ننزل 
مورئينا إياه عن هذه العروش السماوية الى صنعناها لهم على حساب قوانا العقلية والدينية ثم 
أعلياهم عليهاء تم جنونا نهم تسبح بممنعم ونقدسهم ونتزههم عن كل ما يخطر 
بالبال من إثم أو نقص أو ضعف! فهل من سبيل إلى هذا؟ على أنه لاسبيل سواه." (0:". 


_ القصيميء الأغلال ص .7١7‏ 
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ههمذه الآراء تبئ القصيمي مواقف لم يكن يتبناها في السابق إلا أتباع الليبرالية 
المصرية وسد بذلك فراغا أيديولوجيا نحم عن تضاؤل أهميتهم ف أوساط الرأي العام 
الإسلامي7'). وكما كان يفعل الليبراليون العلمانيون في العشرينات والثلائينات صار 
القصيمي الآن يوكد أن التقدم غير ممكن إلا بتحقيق النجاحات الاقتصادية والمادية 
والعلمية وليس له أي علاقة بالموقف الديئٍ للسكان : 

"وإذا كان لا أمل ننا في أن يخرج صيام غاندي الانحليز من الهند, فإنه كذلك لا 
أمل لنا في أن نخرجهم وسواهم من الغاصبين بصلاتنا أو صيامنا أو إماننا ابحرد» أو 
بأخلاقنا الدينية الصرفة. فالأحلاق الصناعية الاقتصادية العلمية المادية هي الي تعز 
الشعوب وتحلها الذروة.. ويؤسفنا أننا لانزال محتاحين إلى فهم هذي الحقيقة وإلى تفهيم 
الآحرين إياها.. أما الأخلاق الدينية الحض فتلك اشياء أخرى, لها نتائج أخرى. ولهذا 
فإن المسستعمرين والغاصبين والمنافسين وغيرهم من ضروب الأعداء, لا يرهبون هذي 
الأخلاق و لايخشون أصحاهاء ولا يؤللهم كثرتهم وكثرتماء بل لعلهم يعملون على أن 
تكون الشعوب الي يريدون افتراسها أو بقاءها تحت سلطانهم وعدوافهم؛ متدينة مسرفة 
في تدينهاء محافظة على كل فضائلها الدينية»» وإنما يخشى هؤلاء الأخلاق الصناعية المادية 
العلمانية» لأنهم يدر كون ما لهذه من قوة ومنافسة."08). 

ويتهم القصيمي القوى الاستعمارية بأنها تحترم سياسيين من أمثال مصطفى 
كمال ( أتاتورك ) موسس تركيا الحديثة 7'). ولكنها في الوقت نفسه تكون مسرورة 
عندما يحكم دولاً أخرى حكام يابسو الذهن ورافضون لأي تحديد. ولا شك في أن 
المستعمرين كانوا ف غاية السرور عندما أمر في العام الماضي (94140١م.)‏ حاكم دولة 


7 في بداية القرن كان الهجوم على تمجيد " السلف الصالم " منتشرا على نطاق واسع ف أوساط 
الوطنيين الليبراليين الذين كان تفكيرهم ملتصقا بالخطاب الأوروبي. 

7القصيمي , الاغلال؛ ص :.١5‏ وص 73717. 

8- إن إشارة القصيمي إلى أناتورك تبدو استفزازية للوهلة الأولى فقط. فبسبب محاربتها للإسلام 

لشعبوي المومن بالعقائد البدائية والخرافات وللمشايخ المحافظين لقيت الكمالية في بادىء الأمر رغم فصلها الدولة عن 

الدي جاب الى على السلفة. وكان الشيء الحاسم في الموقف الإنجابي جحزئيا من أناتورك في البلدان العربية هو 
السحاحات السياسية والعسكرية ضد القوى الاستعمارية الأوروبية وال أشار إليها القصيمي. وهذا الخصوص 
بقول دوران خالد : " ولذلك كان أنانور اك يتمنع. بتع واسعة وي إحزاناته الخناذة لبق الوسيتسة اللنبية. فلقد 
كان أنهاءه لحالة الطوارىء ومساعدة المسلمين على استعادة قوتهم السياسية» وإن كان ضمن منطقة محدودة 
جعسرافياء أهم بالنسبة للناس من إصلاحاته تحاه الإسلام والي كانوا يشعرون بأن بعضها ظالم" (دوران خالد, إعادة 
الأسلمة وسياسة التسميةء كولن 219/807 ص ١3‏ ). 
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فقيرة جداً ومتخلفة جدا رعاياه بأن يقرؤوا القرآن والبخاري لكي يتفادوا مرضا وبائياء 
بينما رفض ف الوقت نفسه عرضا من بلد بحاور بتقدتم مساعدة طبية (10). 

يحب على المسلمين أن يعرفوا أن قوة انتفوق الغربي الحبارة لا ترتكز على العقيدة 
والأخلاق وإنما على أسس مادية واقتصادية بحتة. وهذا ما يثبته التاريخ الحديث أيضاً. 
ففسي بداية الحسرب العالمية الثانية حققت ألمانيا واليابان الانتصار تلو الآخر بسبب؛ 
تسليحهما الأفضل وتفوقهما المادي. وكانت العوامل ذاتها هي الى أدت إلى هزيمتهما 
في وقت لاحق. ولم تلعب المبادئ الأخلاقية أو الدينية أي دور ف ذلك. إذ إن روسيا 
اتصرت ف الحرب على الرغم من أنها ترفض الدين ('0. كما أن أوروبا لم تتمكن 
من إحراز مكانتها المهيمنة ف العالم إلا بعد أن تحررت من الدين كليا : 

"ومن المعلوم أن أوربا يوم أن كانت مؤمنة بالكتيسة متدينة كانت ف ذلك الهوان 
والضعف والعجز الذي نعرفه ونقرؤه؛ فلما أن مرقت من إمانها وتنازلت عن ذلك الأمل 
الأخروي وجعلت الصناعة والتجارة والحياة الكبيرة القوية هي آلمتها الي وحدقها وأبت 
الإشراك يماء صعدت بالحياة هذا الصعود الذي أعجز أبصارنا تنوره والنظر إليه"799". 

ويضرب القصيمي مثالا آخر على هذه العلاقات هو التباين الموحود بين دولتين 
متجاورتين في الشرق هما اليابان الفتية الطموحة والصين المتكاسلة القاصرة. فالديانة 
الشتتوية السائدة في اليابان ديانة بلا طقوس وبلا واجبات عبادة وأشكال خاصة في 
التمجيد وبلا نصوص دينية. وهي لا تعرف تصور الحياة بعد الموت. والشنتوية هي في 
جوهرها ديانة طبيعية تقوم على تمجيد القوة المادية والأشكال الخارجية لتجلي الوجود: 
الأمر الذي يتجلى في الأهمية الكبيرة لعلم الجمال لدى اليابانيين. أما الكونفوشيوسية 
فتعلق آمال الصينيين على أشياء غير ملموسة وغير ممكنة وتوجه قواهم إلى أمور 
مستحيلة. إضافة إلى ذلك توجه اهتمامهم إلى ماض بعيد ومظلم وإلى تقليد الأسلاف. 
وبسبب هذه الفروق الدينية بين الشعبين كان الشعب الياباني ناححا ومهابا رغم هزكته 
في الحرب, بينما بقي الصينيون فقراء ومتخلفين وغير قادرين على " التحرر من الأكفان 


٠‏ القصيمي : الأغلال؛ ص 777 في حديثه عن البلد المتخلف يعن القصيمي على أرجح الظن 
اليمن كما في حالات مشاهة أخرى (قارن: الأغلال ص ١7‏ وما يليها ). 

7 المصدر السابق .» ص 7٠١‏ وص .١5‏ 
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البالية ال لفهم بها كونفوشيوس وأمثاله"9'. ففي التاريخ البشري تفوقت جميع 
الشعوب الي علقت آمالها على الأمور الي تستطيع رؤيتها وإحساسها على الشعوب 
الي سعت إلى أهداف أخروية غير محسوسة. ولقد بلغ البإغريق والرومان والمصريون 
القدامى وغيرهم من شعوب الحضارات السابقة مستوى رفيعاً في بحال علم الجمال 
كتعبير عن تمحيدهم للظواهر الطبيعية. وهذه الفكرة هي الي جعلت الفيلسوف 
الفرنسي غوستاف لوبون يقول بأن التوحيد هو الذي يعيق التقدم!9). وحيى لو كان 
القتصيمي لا يتبئ هذا الرأي فهو يرى أن المشكلة الرئيسية تكمن في التوفيق بين التدين 
والنجاح الدنيوي. وفي هذا الصدد يجب الاعتراف : 

"ولاأحد مفرا من أن أذكر هؤلاء الإحوان أن الروح الدينية كثيراً ما تكون سلبية 
تتماه الحياة وعطلا في اصحاها إن لم تشايعها روح متوثبة من المادية الواقعية الصارمة ومن 
التربية العالية.. وفي الحق أنهم قليلون جدا ‏ إن لم يكونوا غير موحودين ‏ أولئك الذين 
استطاعو أن بجمعدوا بين التدين وبين الإبداع في الحياة والنهوض ا. وهذا فإنه ليكاد 
يعحز الباحث أن يجد متدينا حرفيا استطاع أن يكون في الحياة شيئا مذكوراء وأن يتقدم 
ما ويعطيها ما ليس عنهاء ونحد كل الذين صنعوا الحياة وصتّعوا لها العلوم والأساليب 
المبتكرة العظيمة هم من أولئك الموصوفين بالانحراف عن الدين وبالتحلل منه" (9". 

وف تاريخ الفكر الإسلامي أيضا يلاحظ القصيمي أن أشهر الفلاسفة والأدباء 
العلماء وصفوا بالميوعة الدينية والتناقض. وينطبق هذاء على سبيل المثال» على المتنبي 
(915- 865) وابن الرومي (45--845) والجاحظ (5/الا- 8574/ 875) وابن 
سينا (480 )٠١307-‏ والفارابي (توفي )30٠‏ والرازي (توفي عام 457 أو 9371) 


.57١ بالمصدر السابق» ص‎ ٠7 

4 7 _المصدر السابق» ص 73377. يستشهد القصيمي بكلمات لوبون: "الإبمان بإله واحد كان مصيبة 
للبشضرية"؛ وقوله: "إن الحضارة البشرية لم تحقق تقدما حقيقيا وقويا إلا في مراحل الوثنية وعبادة الأصنام". 
ويبدو أن القصيمي لاحظ أنه يذه الاستشهادات قد وطأ أرضا في غاية النطورة» ولذلك تنصل منها على 
الور ف ملاحظة هامشية بقوله: "إننا نتبرأ من كل شكل من أشكال الإلحاد والزيغ ونحن لا نذكر هذه الأقوال 
لأننا نومن بها وإنما في معرض البحث عن الحقيقة". ومن البديهي أن هذه الاستشهادات كانت النقاط الي 
تعلق بها نقاد القصيمي. كان غوستاف لوبون )١1971١-1841(‏ عالم احتماع وفيلسوفا فرنسياء وف 
الأصل طبيبا. أسس "علم النفس الجماهيري" (سيكولوجيا الجمهور) الذي حلل فيه إمهاب مشاعر الفرد وردود 
فعله البدائية ضمن الجمهور. 

القصيمي» الأغلال ص ١5‏ وما يليها. 


يننا 1 © 1111161 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


وابن رشد(55١١98-1١١)‏ وغيرهم. وحي اليوم يلاحظ المرء أن الدول 
الإسلامية السيّ تبت شرعيتها على أسس دينية لا تعين في مؤسساتا الهامة كالوزارات 
والسفارات شخحصيات دينية. فهي تعرف من حبرا الطويلة أن المندينين حدا ليس | 
لديهم الكفاءة ولا الطموح ولا القسوة الي تتطليبها إدارة شؤون الدولة (050. 

يبدو أن القصيمي كان يدرك تمام الإدراك أنه يرح المشاعر الدينية لقرائه ببعض 
الأقوال الى يدلي بها. ا ا ل 
. من "هذي هي الأغلال" أنه لا يريد إطلاقاً دعوة المسلمين لرفض دينهم. بل إن انتقاده 
لعش الطامس الدج وني بحر إل الى الور المشدي للدي بكر افطل 
وللوصول إلى هذا الفهم الصحيح لم يزل هناك طريق طويل وعسير سلكه من قبل 
الأنبياء والرسلء إذ إن إرسالهم بحد ذاته كان يرمي إلى تصحيح العقيدة والأديان ,0"١9‏ 

إضافة إلى ذلك يحاول القصيمي رغم كل شيء إقامة بعض التوافق مع ممثلي السلفية 
القدمة وذلك بأن يستشهد في مقالة ملحقة بكتاب "هذي هي الأغلال" صراحة ببعض 
أبطال العصر الإسلامي الأول : 

"وأني ما أردت إلا خدمة الحق وحدمة أمتنا العزيزة. وليكن هذا شفيعاً لي عند من . 
يخالفي في بعض المسائل او في بعض الشروح والتفصيلات. وثانيهما أني لم أحاول إلا أن 
أكون مؤمنا بالله ورسله وكتبه واليوم الآخرء ولكين حاولت أن يكون هذا الابمان سليما 
فزيناء:وأن يكون كإيمان عمر بن الخطاب وعمرو بن العاص وخخالد ب بن الوليد وأمثال ٠:‏ 
هؤلاء» وأبيت أن يكون مثل يمان الشعراني والغزالي وابن عطاء الله والسيوطي وغيرهم من 
شسيوخ الطريق وحداة اللجهالة ورسل الفقر ‏ ممن نكبوا البشر وانحرفوا يهم عن الغاية ال 
كان يجب أن يبلغوها." (064), 

وأخيراً يجب أن لا ننسى أن القصيمي أهدى كتابه "هذي هي الأغلال" للملك ابن 
سعود. وهو يضع ابن سعود ضمن حركة التجديد الديئ الذي انطلق دوما من شبه 
الجزيرة العربية ويتسبئ (أي ابن سعود) الرأي السائد لدى أنصار القومية العربية بأن 
العرب يتميزون بحبهم للحرية والمناقب الدرمقراطية» بينما يتميز المسلمون غير العرب - 


75 بالمصدر السابق» ص 7357. 


١7‏ بالمصدر السابق؛ ص 5؟515. 
م١‏ المصدر السابق» ص 73375. 
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وعلى رأسهم الإيرانيون __ بالخضوع لسلطة الملوك. وبعد ذلك يصف القصيمي تحقق 
هذه المناقب في شكل الحكم الذي يعتمده الملك السعودي والذي يعطيه أيضا دورا 
قياديا في التجديد المطلوب بإلحاح : 

"وإن الآمال لترنو ‏ لأسباب واضحة جلية ‏ إلى حلالتكم؛ فجئت أرفع إليكم 
الكنعات» شائلا أن سعد القائق وآن يحفظة ويسنده راعيا أن أكون قد قدمت لأمني 
وديين ما فيه نفع أو ما فيه دفع ضر. وقد آن أن يقتبس الناس من تلك الشعلة المقدسة 
الى أوقد جذوها مصلح الجزيرة العظيم الشيخ محمد بن عبدالوهاب" (011, 

ويختدم القصيمي إهداءه بالإعراب عن ولائه للوهابية ويقول إنه قد ظهر مقلدون لها 
نْ كل مكان في العالم الإسلامي ولكنهم فلوا جميعا. فلم يتمكنوا من فرض أنفسهم 
في المحال السياسي لأنهم كانوا يفتقرون إلى القوة الضاربة الي منحتها للوهابية في شبه 
الحزيرة العر بية ار سعود وآل الشيخ. ويعود بحاح الدعوة الوهابية في المحال 
الديئيٍ هنك إلى سببين ١‏ الامتعداد الطبيعي للعرب ل ايه الاززرة العربية بية لقبول هذه 
الر سالة لأن العقيسدة الإسلامية لأحدادهم ظلت قائمة عندهم دون تحوير أو تزوير» 
وشخصية المحدد صاحب الدعوة. وما يلفت الانتباه بشكل خخاص في عرض القصيمي 
لشخصية محمد ابن عبد الوهاب أنه يصفه يحميع الصفات الي يعتبرها في '"هذي هي 
الأغلال" شرطا أساسيا لتجاوز الإبمان المزيف وتحقيق التجديد الإسلامي : لقد كان 
واحدا من الناس النادرين جدا الذين اجتمعت. لديهم وبصورة متوازنة القدرات 
الفكرية والعلمية و والإبداعية. ولم تكن معارفه الدينية مثل معارف أولئك العلماء غير 
القادرين على التعامل فكريا مع متطلبات الحياة الدنيوية. بل إنه جمع بين سعة الإطلاع 
من ججهة وخصائص الزعيم الشعبي كالحاذبية والحنكة والقسوة أحيانا من جهة أخرى. 
وحسب رأي القصيمي فإن مثل هذا الجمع بين القدرة الإبداعية في الحياة الدنياء وحدة 
الذكاء ورجاحة العقل؛ والفهم النقي الواضح للدين» هو الوحيد القادر على إنحاز 
عملية التجديد الإسلامي الي يبتغيها. قد يكون هذا الإهداء ردا من القصيمي على 
الدعم الذي تلقاه من الأسرة الملكية السعودية وح بعد نشر " هذي هي الأغلال ". 
وعلى قدر ما في هذا الكتاب من أقوال مختلفة ومتناقضة كان أيضا حجم الدراسات 
النقدية والمواقف المتخذة منه. وهذا ما سنعالحه قي الفقرة التالية. 
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*-النقاش العام حول "هذي هي الأغلال " 

اليبو جا اسع 8 ذه الثان الإعلانى من عندة ومرارة خلن ق القصيمي لنفسه 
كثيرا من الأعداء. وأيضا بين العلماء والمثقفين الذين كانوا قد صفقوا في السابق لهجومه: 
على الصوفية والشيعة والاعتقادات الشعبية. ويعود السبب الرئيسي ف الضحة العامة. 
الى أحدثها كتاب "هذي هي الأغلال" إلى منشأ القصيمي وتاريخه السابق. إذ أن' 
مضمون وأسلوب الدراسات النقدية يعكس وضع هذا "المنشق" "الملتجئ إلى العدو" 
الذي إما أن يدافع عنه ضد هحمات غير مبررة أو يُشتم كملوث للعش مؤذ وشرير. 

في أوساط الكتّاب ذوي الاتجاهات العلمانية لقي القصيمي تأبيدا عفويا. وكانت محلة 
"اللقتطف" الليبرالية المعروفة بين أول الجهات الي وقفت بكل صراحة ووضوح إلى جانب 
"مذي هي الأغلال". ففي نوفمير / تشرين الثاني ١5147‏ نشرت المقنطف دراسة نقدية 
للكتاب. وكان مولف الدراسة الكاتب المصري إسماعيل مظهر )١11757- 1891١(‏ الذي 
بدأ بإصدار المحلة عام ١9146‏ واشتهر كممئل للفلسفة الوضعية وكمترجم لمؤلفات تشارل 
داروين (:'') وحرص مظهر على التأكيد بشكل خاص على أن الصفحات الأولى من عدد 
نوفمبر/ تشرين الثاني؛ بهداة للتصبيعي وأنا تلك كانت الره الأولى الي غيم ليها التتطف 
هذا الشرف لكتاب صدر للتو مع العلم بأن هذا التكريم يستحقه كتاب ' أهذي هي 
الأغلال" بكل جدارة. وأعرب مظهر عن استغرابه من أن رجلاً كالقصيمي ينحدر من 
مسنطقة نائية كمنطقة نحد الي ترفض أي اتصال بالفكر الحديث يستطيع إبداع مثل هذه 
الأفكار الرائعة. ويعبر مظهر عن دعمه للكتاب ومؤلفه بالكلمات التالية : 

"إنين أتحزب هذا الكتاب لأنيئ أرى فيه موقفا فكريا قويا ومتينا هو من صفات 
الإسلام لكنه ليس من صفات المسلمين في الوقت الحاضر. إن أشم فيه عطر حرية 
الأفكار والضمير وأرى فيه أشد الانفعال الداخلي الصاعد من أعماق الضمير الإسلامي 
والمطابق لحقيقته الأصلية» على عكس تلك الأقوال الي نسبها المزورون الأغبياء 
للإسلام ولنبي الإسلام أو خداع أصحاب الموقف الفكري المريض أو تزييفات 
السياسيين وممثلي الشعوبية الذين يتمنون انطفاء العروبة واللغة العربية"('"). 


قارن: وديع فلسطين: "إساعيل مظهر ف سدة الفكر الحر" في: العلوم 8: رقم “ء مارس / آذار 
14» ص "١‏ ومايليها. 
0 إسماعيل مظهر: "هذي هي الأغلال"؛ في : المقتطف» نوفمير 2١5145‏ ص 155. 
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وإلى جانب هذه الإشادة المنسحمة مع الموقف القومي العربي الذي يحمّل الذنب عن 
جميع التطورات السلبية داخل الإسلام للموثرات الصادرة عن شعوب غير عربية» يشير 
مظهر بشكل خاص إلى مناقشة القصيمي لقانون السببية والعقلانية وإلى الآيات 

والأحاديث المويدة لذلك. 9") 

وبعد وقت قصير نشرت المقتطف مقالاً لشيخ الأزهر الشاعر حسن القيانّ ( المتوفي 
عام ) بعنوان "هل الأغلال ف أعناقنا؟". في هذا المثال الإيجابي بصورة عامة يضع 
الشيخ القياتي القصيمي بين المصلحين الإسلاميين الكبار : 

'"شكل ابن خلدون» رائد الاشتراكيين» طليعة معسكر الإصلاح في الشرق» 
وشكل الأفغاني وتلميذه محمد عبده والكواكبي جوانبه؛ أما القصيمي فهو قلبه"9"". 

يرى القياتن في "هذي هي الأغلال" "برنايجحاً للتعليم الوطين وخطة ناححة 
للاصلاح"4") , لأن هذا الكتاب يحارب بالدرجة الأولى الاتحاهات المعادية للمعرفة 
داحل الثقافة الإسلامية. ويختم القياي مقالته بانتقاد حذر للقصيمي الذي أخطأ المدف 
في بحالين: يتعلق الاعتراض الأول بالاقتباسات الي انتقاها القصيمي من الشعر الوجداني 
الصوف. فهو يتهمه بتحويل ظواهر فكرية رفيعة المستوى إلى أمور سطحية وتافهة. 
فعندما يعلق على أبيات شعرية لصوفيين مشهورين ينسى أن الأمر فيها يتعلق بالإلهام 
الشعري وبأشكال للتعبير شاعرية وفردية لا يحوز استخلاص استنتاجحات منها بخصوص 
المشاكل الاجتماعية. أما المأحذ الثاني فيتعلق بنظرة القصيمي المنشائمة جدا. فالقياقٍ لا 
20 لفقدان الأمل ف أن يتجاوز المسلمون مسافة التخلف الى تفصلهم عن الغرب 
وذلك لأن التقدم الاجتماعي حتمي "كحتمية بزوغ الفجر بعد الظلام "م 

وكان انتقاد عباس محمود العقاد أيضاً كم بالاتفاق مع القصيغي من ناحية المبدأ 
وبالاختلاف معه في التفاصيل. فهر يصف "هذي هي الأغلال" بأنه نقد مدعم دينياً 
ومحق ضد الظروف السيئة في العالم الإسلامي. ويشيد العقاد بشكل خاص بالطجوم 


7 مظهرء المصدر السابق» ص ١7١‏ وما يليها. 

17 حسن القياني: "هل الأغلال في أعناقنا؟", في المقتطف» فبراير ,)١5141/‏ ص ١6.6‏ --لاه١‏ 
(الاقباس : ص ١5١‏ ). 

54 7المصدر السابق» ص .١6١‏ 

- 5 7المصدر السابق» ص ١57‏ وما بعدها. 
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الذي يشنه القصيمي على التقاليد الي ترفض اكتساب المعرفة وخخاصة 7 تعليم المرأة وال 
أضعفت ثقة الناس بأنفسهم. ويؤيك العقاد أيضا انتقاد القصيمي لأولئك المسلمين "الذين. 
يزعمون أن السزمن يسير نحو الوراء وأن لا أمل لحم في أن أبناء اليوم وغدا يمكن أن؛ 
يضيفوا أي شيء إلى إرث السلف وإنحازات الأجداد"0'"7). وعتدح العقاد كتاب 
القصيمي بأنه تعبير شجاع عن الرأي لرحل لا يخاف من أن يفقد سمعته بسبب تعرضه 
للمحرمات ومن أن يهاجمه الناس ويفترون عليه. 

إلا أن العقاد يعارض أيضاً انتقاد القصيمي للزهد الصوفي وما يرتكز عليه من ثنائية 
الروح والدسدء يقول : إن من يذم من يدرب روحه على حساب جسده. عليه أن يذم 
الرياضيين أيضا لأفهم يهملون روحهم كي يحققوا في الرياضة إنحازات عالية. لا بل إنه 
ينبغي ف هذه الحالة ذم جميع الناس الذين يتخحصصون في حال محدد من بحالات الحياة. 
ولاش ك إطلاقاً في أن الصوفيين لهم تماماً الحق في أن ينمّوا قواهم الروحية كما لرافعي 
الأتقال والمصارعين والملاكمين الحق في تنمية قدراتهم الجسدية. فكل واحد يحاول 
تطوير القدرات البشرية الي ينشدها وإيصاها إلى درحة الكمال. وما من أحد سيهاحم 
مصارعا لأن قدراته الفنية أو العلمية ضعيفة. وإذا ما تخلى الناس عن التخصص فإهم 
سيتخلون أيضا عن تحقيق إبحازات عالية في الال الجسمي كما في المحال الفكري"") . 

وف نفس العام الذي صدر فيه "هذي هي الأغلال" نشر الكاتب السعودي عبد 
الرحمن بن ناصر السعدي كتابا مضادا له. تحت عنوان "تنزيه الدين ورجاله ثما افتراه 
القصيمي في أغلاله" (القاهرة ١777‏ ه (1947/ )١9417‏ يتهم السعدي القصيمي 
بتزوير مبادئ الإسلام عمدا وتفسيرها تفسيرا خاطاً. ويعرب السعدي عن خيبة أمله 

من أن القصيمي؛ ؛ الذي كان قبل ذلك شيخا محترماً وكان قد اكتسب بدفاعه عن 
السلفية سمعة طيبة) يهاحم الآن المواقف الى كان هو نفسه يتخخذها ف السابق. ولذلك 
فإن هناك ظنونا بأن "جهات الدعاية الأجنبية اللادينية" الي تريد نشر دعاية معادية للدين 


75 عباس محمود العقا: هذي هي الأغلال" 3, : الرسالة (القاهرة) السنة الرابعة عشرة؛ العدد 596؛ 
0ص ”18 .١‏ 
307 بالمصدر السابق» ص .١١85‏ 
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قدرشته0"19). وعلى أي حال فإنه قد استقى حججه من الدعاية المسيحية ضد 
الإسلام. فالمسيحيون كانوا منذ القدم يقفون عاجزين أمام نحاح الإسلام ولذلك حاولوا 
تشويه حياة محمد والتعاليم الإسلامية بقصص مختلقة وبذلك أصبح بح القصيمي دمية ف يد 
أعداء الإسلام وضحية لهم 1"). 

وخاصة بسبب اتهامه الإسلام بأنه معاد للجسد والحياة ينشر القصيمي أفكارا بعيدة 
جدا عن الحقيقة. فهو ينسى أن الدين الإسلامي ينظم جميع جوانب الحياة. والمسلمون 
ملزمون بالاهتمام بالجوانب الدنيوية للحياة كاهتمامهم بالموضوعات الروحية. إضافة 
إلى ذلك فإن جميع النصوص الدينية تحث الناس على العناية بالصحة وعلى العلاج من 
المرض والتغذية الجيدة إل (:"). وادعاء القصيمي بأن الإسلام بمدح الفقر والعوز 
يتناقض مع جميع أقوال القرآن والسنة. وبرفضه للتراث ولمعارف الأجيال السابقة إنما 
يرفض العلوم الي جمعتها البشرية منذ أفلاطون وأرسطو وح العلماء المشهورين الذين 
ظهروا ف العصر الوسيط الإسلامي ("1) . وتفسير القصيمي للمراجع الدينية كيفي إلى 
أبعد الحدود. وينطبق هذا حى على الحالات الي يوحد اتفاق عام على تفسيرها(""). 
وهو يعمم بعض الممارسات المتطرفة للمتصوفين ويعتبرها جزءا لا يتجزأ من الممارسات 
الدينية الإسلامية وح عندما تكون هذه الممارسات مرفوضة من غالبية المسلمين9"). 
ويترصل السعدي في النهاية إلى النتيجة بأن القصيمي رجحل مادي غير متدين. فعندما 
يدعي أن المسلمين ضعفاء بسبب عقيدقهم. ولا يولي الأخلاق الدينية أية قيمة» وينكر 
القضاء والقدر ويعيد كل ما هو روحي إلى الطبيعة المادية الكامنة فيه إنما يتبى ديانة 
طبيعية إلحادية. ولأنه يعتبر أسس العقيدة الإسلامية " أغلالاً " تعيق التقدم فهو يرحب 
بكل مايأب من أوروبا. وهو في أثناء ذلك لا يتساءل عما إذا كانت الإنحازات 
الأوروبية ممكنة على الإطلاق لو لم تأحذ أسس تقدمها من العرب خلال الخحروب 


4 عبدالرحمن بن ناصر السعيدي؛ تنزيه الدين ورحاله مما افتراه القصيمي ف أغلاله؛ القاهرة 
اه ص 5. 
8 بالمصدر السابق» ص ١8‏ وما بعدها. 
بالمصدر السابق» ص 75 وما بعدها. 
35١‏ 7_المصدر السابق» ص 77 وما بعدها. 
١٠7‏ بالمصدر السابق» ص .1١‏ 
١٠7‏ بالمصدر السابق» ص .7١‏ 
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الصليبية ثم في إسبانيا. إضافة إلى ذلك لا بد من تذكير القصيمي بأن تقدم أوروبا ف 
بخال الصناعة والعلوم لم يق الغرب من النزاعات الاحتماعية والظلم والاضطهاد'"2 . 

وهناك رد آحر على "هذي هي الأغلال" يلفت الانتباه بضخامته قبل كل شيء. وهو 
من تأليف الكاتب السعودي عبد العزيز السويح النجدي ( المتوفي عام 1١15‏ هم- 
8 .150م) ويحمل العنوان: "بيان وي و ا 
الأغلال"7*"'). يحاول اللؤلف تتذن سصح التسيين الندة وفسيل تال عوال :+» 
صفحة. يبدأ السويح بتعداد الخطايا الي وقع فيها القصيمي ويذكر في اوه 
ملاحظة تبين لك أصل كلماته" الأفكا ر الذي يرى أنها تتناقض تناقضاً صارخاً مع 
تصورات العقيدة الإسلامية. وما أن هذه القائمة تحدد الإطار الي تتحرك ضمنه معظم 
الانتقادات ضد "هذي هي الأغلال" فإننا نعرض فيما يلي باختصار شديد أهم ما جاء فيها: 

(يتهم القصيمي المسلمين بأنهم يفهمون الدين ويطبقونه بطريقة خاطئة. ويضرب 
أمشلة على ذلك من ممارسات,الناس البسطاء والمتصوفين ويستند إلى أحاديث نبوية 
ضعفة. وهو ينطلق من أشكال التعبيز الخاطئة هذه الى يعتبرها المسلمون على وحه 
العموم بدعة. هي الحالة الطبيعية المعتمدة في الإسلام. وهذا دليل على أنه غير قادر على 
وار ووب وهو يخلط غالبا بين بحالات مختلفة, ويصف المسلمين 
بصفات يعتمد في عرضها على مصادر غير إسلامية؛ “وينطلق من أن المسلمين يتوصلون 
دائماً في - جميع المسائل إلى حكم موحد. 

القصيمي مغرور ومتعجرف. فكل تفسير وكل حديث لا يناسب آراءه يعتبره 
بكل بساطة باطلا وغير مقبول. وهذه البالغة في تقدير الذات تجعله يعتبر الحضارة 
الإسلامية كلها خلال الألف عام الأخيرة سائرة في طريق بعيدة عن الصواب. وهو 
يتجاهل مؤلفات أجيال كثيرة من العلماء المسلمين ولا يستشهد مرة واحدة بأقوال 
العلماء والفقهاء الكبار ويرفض إعطاءهم صفة العالم. وبذلك ينعت كامل المدارس 
التعليمية الإسلامية بالجهل والضلال. لا بل إنه يعتبر الإجماع على الاقتداء بالسلف 
الصالح باطلا ومرفوضا. 


٠٠4‏ المصدر السابق؛ ص 4 ١‏ وما بعدها. 
د١١‏ بيان المهدى من الضلال فٍ الرد على صاحب الأغلال؛ بحلدان, القاهرة .١983٠ /١9145‏ 
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إنهينتقد الجماعات الإسلامية والسلفية فقط لكي يفسح الطريق أمام الزندقة 
والكفر. فبينما تفعل هذه الجماعات كل ما في وسعها لكي توقظ أفكار المسلمين يزعم 
القتصيمي أن الدين والانشغال .كثال السلف الصالح هما عوائق في طريق التقدم. وهو 
يبنغي من وراء ذلك اتخاذ ملحدين معاصرين قدوة حسنة بدلاً من ٠‏ السلف. 

إنه يشتم المسلمين لأهم يؤدون واجباتهم الدينية. وبينما يعتبر خطبة الجمعة مخدرة 
ومبطة للههم ». يسكت عن انتشار أشكال السلوك الخال للدين كالرقض والبغاء 
وغير ذلك. وهو يسخر من المؤمنين وأخلاقهم ويتناسى أن عدد الذين يذهبون اليوم إلى 
السينما أكبر من عدد الذين يذهبون إلى الجامع. 

ينفي القصيمي الموقف الإيجابي للدين الإسلامي من العلم وينسى أن الإسلام يحث 
المسلمين على الاهتمام بجميع بحالات العلم والمعرفة. 

إنه مادي متطرف. فهو يرى أن القوانين الطبيعية وحدها هي المفتاح إلى القوة 

والتقدم. وهو لا يرى في القيم الدينية إلا الخرافات والجهل والتخلف. وبزعمه أن العلوم 
الطبيعية متفوقة على الفكر الدين ينسى تماماً قدرة الخالق الذي يقف وراء الطبيعة ويسيرها. 
وبذلك ينفي القصيمي قدرة الله ومخلوقية الإنسان. وئقته غير المحدودة بالقوانين المادية ورفضه 
للقضاء والقدر يعنيان ضعنا عدام وود قوة قوف القوانين الطبيعية. وكا أنه ب يعتبر الإنسان 
سببا (مسبياً) يستطيع التصرف بحرية كاملة ضمن إطار القوانين الطبيعية: فهر ينفي كونه 
من مخلوقات الله ويدعي بصورة غير مباشرة أن الإنسان أكبر من الله0500.) 

وبينماي ركز النجدي والسعدي ردهما المضاد للقصيمي على حججه الدينية"5). 
يتركز نقد الككاتب المصر ي أنور الجندي[*5) - الذي نشر بعد عشرات السنين من 
صدور " هذي هي الأغلال " - كلياً على دعوة القصيمي إلى تطور علمان. يوافق 
الجندي القصيمي على أنه يحب على المسلمؤن أن يمتلكوا الأسس المادية الي تمنح أوروبا 
تفوقها الاقتصادي والسياسي. ولكنه يعارضه في أن هذا لا يمكن أن يحدث إلا في إطار 


7 792 اللنجدبي: بيان المدى) ص 9 ل 7373. 

: هناك رد آخر بهذا المعى لصديق القصيمي السابق وابن بلده ورفيقه في السفر عبد الله بن يابس‎ ٠0 
. ) ١91417 الرد القويم على ملحد القصيم القاهرة؛ بدون تاريخ ( حوالي‎ 

11٠64‏ يعدأنور السندي من أشهر المدافعين الحديئين عن الإسلام واشتهر بأسلوبه التعميمي المعادي 
للغرب . فهو يقدم "الغرب” غالبا دون تمبيز كصورة مضادة للحضارة الإسلامية . ويلعب الحندي في العالم 
العربي دو رأ مشاها للدور الذي يلعبه في ألمانيا كاب من أمثال بيتر شولاتور . 


نا 1 © 1111161 


اعم إإاعص-ط6طن ناكا 


"استيقاظ الفكر الإسلامي وانبعاثه". فالقصيمي يقع في خطأ أساسي عندما يعتقد أن 
الإسلام يدعو إلى الانعزال عن الشؤون الدنيوية وأنه يقتصر على المحالات الروحية 

" ... الدين الذي تعرفه أوروبا لا ينطبق على الإسلام الذي هو دين وثقافة وفكر ( 
فيوقت واحد» وذلك لأنه لم يكن أبدا ضد تطور الفكر ول يعيق النشاط الثقافي أو 
يقاوم النهضة العلمية. بل بالعكس فقد كان دوما قادرا على تمهيد الطريق أمامها. ولم 
تكن القيم الأخلاقية الإسلامية عائقا أمام نموض معتنقيها ومشاركتهم في إقامة الحضارة 
البشرية والفكر البشري. بل بالعكس فقد قدمت للحضارة العالمية نظرية روحية ومادية 
ف غاية الانسجام والتكامل"37"". 

وأخيرا ب عن اندي أيضا نظرية المؤامرة ويرى في " هذي هي الأغلال " محاولة نحبيثة 
بسكل خناص يقوم بها الاستعماريون والمبشرون وترمي إلى تلويث العالم العربيء عن 
طريق كاتب ذي توجهات إسلامية كالقصيميء بأفكار العلمانية والغربنة. 

ولتعزيز هذه الاتهامات يستشهد الحندي .مقالة للمفكر الإسلامي سيد قطب الذي 
أعدم عام و١‏ (0, حيث أن سيد قطب يصف كتاب القصيمي بأنه هجوم على 
القيم الجوهرية للدين الإسلامي ويوجه للمؤلف الاتهامات الي أصبحت معروفة وهي: أنه 
مادي ملحد. يسخر من الأخلاق الإسلامية» ويشتم السلف الصالحء إلى إل . 
المادي» ويقول إن أقواله عن هذا الموضوع لا يمكن فهمها إلا كدعوة للابتعاد عن الدين. 
وهو عندما يستعمل كلمات غوستاف لوبون, الذي يقول أن البشرية لم تتمكن من تحقيق 
تقدم قوي إلا في مراحل الوثنية» يوضح بكل جلاء نياته الحقيقية وهي حض قرائه على 
التحلي عن الإسلام. ولكن كلما برزت هذه الروح الي تطغى على الكتاب بكامل 
يتخاول القصيمي الاختباء بدافع الجبن» وراء غطاءات دينية لأفكاره. 


79_28 _اللحندي: معالم الفكر العري المعاصرء القاهرة» بدون تاريخ ( على الأرحح ف السبعينات ) ص 
77 وما بعدها . 

سيد قطب: "هذي هي الأغلال" في : السوادي ( القاهرة ) » 2١9145 /1١1/1١‏ ص ” . إضافة 
إلى نشرها عند الجندي نشرت هذه المقالة كاملة كملحق لكتاب آخر ضد "هذي هي الأغلال" هو كتاب: 
محمد عبد الرزاق حمزة: "الشواهد والنصوص من كتاب الأغلال" » القاهرة, 17517ه .)156٠ /١549(‏ 
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ولم يقتصر الجدل حول "هذي هي الأغلال" على مستوى النشر وحده. بل إن 
العديد من الجمعيات الإسلامية ليت أيضاً بطرد القصيمي من مصرا'؟'). وكانت 
"جمعية الشبان المسلمين" من أشد المطالبين باتخاذ إجراءات قانونية وسياسية ضد 
القتصيمي7'*). لا بل إن بجموعة من خخصومه أسست لحنة خاصة محاربة القصيمي اسمها 
"المنة مكافحة هذي هي الأغلال" هدفها الضغط على الحكومة المصرية والقضاء المصري 
لمنع الكتاب وطرد مؤلفه من البلاد؟). إلا أن هذه النشاطات أدت في بادىء الأمر إلى 
تضامن الدوائر الليبرالية والإصلاحية مع القصيمي. ولهذا الغرض دعا أستاذ العلوم الأدبية 
أمين الخولي (المتوقي عام ١95717‏ م) '؟". إلى نقاش مفتوح ف جامعة القاهرة. وبعد هذا 
النقاش أرسل بعض لمشتر كين إلى الجهات الحكومية المختصة برقية دافعوا فيها عن 
القصيمي والكتاب. إضافة إلى ذلك يذكر أن داعية التحديث مصطفى عبد الرزاق (المتوفي 
عام )١5141‏ دافع قبيل وفاته عن القصيمي ضد مهاجميها*؟"). 

ومن جانب المجموعات السياسية ف مصر فقد تلقى القصيمي الدعم من أحمد حسين 
(مواليد )١191١١‏ وحزبه "الحزرب الاشتراكي التقدمي". وكان هذا الحزب قد انبئق عن 


. 319 قارن المنجد : .ص‎ ١ 

هذه لمعلومة د مأعوظ عن خدييخة يع غيل تافزل ( المولود عام ١61٠‏ ) في 51 مايو / 
أيار ١98‏ في القاهرة . وكان الغرابلي في السابق عضوا في جمعية للسلفية الجديدة اسمها "جمعية أنصار السنة 
المحمدية' ' وكان قد تعرف على القصيمي في أواخر الثلاثينات عندما نشر الأخير عدة مقالات ف بحلة الجمعية 
(انظر قائمة المراجع ) . وفٍ وقت لاحق انفصل الرجلان بسبب تقييمهما المختلف للثورة المصرية عام ١151‏ , 
ومنذ منتصف السبعينات أ صبح الغرابلي - الذي أصبح إماماً دامع صغير في حلوان - مرة أخرى ضيفا دائماً 
في حلقات النقاش ال يخربها القصيمى . 

. وما بعدها‎ 2٠١ قارن : السباعي » ص‎ ١4 

١41‏ في سسياق الحديسث عبن الخولي تقتضي الإشارة إلى أنه قد أثر تأثيرا كبيراً على باحثين أثارت 
كستاباتهما عن موضوعات قرآنية نقاشا واسعا نٍ أوساط الرأي العام يشبه من ناحية الحدة والمرارة النقاش الذي 
دار حول كتاب القصيمي . الأول هو محمد أحمد حلف الله ( مواليد ١607‏ تفرييا ) الذي رفضت رمالته 
لشهادة الدكتوراه عن موضوع فن السرد الروائي ف القرآن ١9417‏ (!) لأسباب دينية . والباحث الثاني الذي 
كان أيضا متأثرا بالخولي هو أستاذ العلوم الأدبية نصر حامد أبو زيد ( مواليد ١447‏ ) الذي نشب خلاف حاد 

" العدد‎ 1١ عبد الله القصصسيمي: "حول نقد الأستاذ مغنية" , في : الآداب ( بيروت ) الجلد‎ ١ 
هذه المقالة هي رسالة مفتوحة من القصيمي إلى ناشر "الآداب" سهيل‎ . 73 - 0/١ ص‎ .١9714 فبراير/ شباط‎ 
ويقارها بردود الفعل العامة على كتابه "العالم ليس عقلا"»‎ ١51417 /1١9415 إدريس يبدي فيها رأيه بأحداث عام‎ 
.1955 
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"جمعية مصر الفتاة" الي كانت تأسست عام .١9177‏ وكانت هذه الجمعية تنبى في 
بادىء الأمسر أيديولوجيا قومية ذات صبغة إسلامية وميول فاشية - كان أحمد حسين 
معجباً جدا موسولييئ. ومنذ عام ١444‏ تخلت جمعية مصر الفتاة عن كل توجه إسلامي 
وتبنت سياسة اشتراكية. وحسب أقوال القصيمي نفسه كانت احلة الي تصدرها الجمعية 
"قلعة الدفا ع" عن كتابه (3), 

في إحدى لمقالات الي نشرقا بحلة مصر الفتاة دفاعاً عن القصيمي استشهد أحمد 
حسين بالمصاح محمود شلتوت ١98579 --1١897١(‏ الذي أصبح عام ١4‏ شيخ 
الأزهر. ونقل عنه أنه استعمل أقوى العبارات في الإشادة بكتاب القصيمي وأعرب عن 
أسفه من أن جامعة الأزهر بصفتها أكبر مؤسسة تعليمية إسلامية لم تتمكن خلال تاريخها 
الطويل الذي امتد إلى ألف عام من وضع كتاب بمستوى "هذي هي الأغلال"17". 

عندما ا ا ا ا 0 
المصرية حاول أصحابها تحريض الحكومة السعودية عليه. لا بل إن وفداً من "لحنة 
مكافحة هذي هي الأغلال" سافر إلى المملكة العربية السجودية لحن يندم لبماك ارد سرد 
شخصياً انتقادات اللجنة للكتاب!*؟ /, وق الوقت نفسه كتب أحمد حسين. ومصطفى 
عسبد الرزاق وإسماعيل مظهسر رسائل إلى املك السعودي عرضوا فيها موقفهم المؤيد 
للكتاب[؟0, 

ولميزل غير واضح الدور الذي لعبه الباحث الدمشقي خير الدين الزركلي الذي 
كانت له مكانة رفيعة في البلاط الملكي السعودي والذي يقال بأنه "تدحل في القضية"(:*". 
ومن الممكن أن يكون تدخل الزركلي قد تمثل في دفاعه أمام الملك السعودي عن مؤلف 
هذي هي الأغلال. ومما يويد ذلك أن الزركلي استشهد في كتاب تجميعي عن شبه الحزيرة 
العربية في عهد ابن سعود ممقالة للقصيمي كان قد نشرها .مناسبة زيارة الملك السعودي لمصر 
عام .١945‏ وكانت المقالة تشبه في كثير من الجوانب كلمة الإهداء الموجهة لابن سعود 


17 9 القصيمي : "حول الأستاذ مغنية ") ص25 . 
7 القصيمي» المصدر السابق؛ ص فده 

4 ب انظر : السباعي؛ ص م ء والمتجد ص١7‏ 5 

8 _ القصيمي : " حول نقد الأستاذ مغنية " ص 5ل . 
بالمتجد. ص 55 . 


عن 20 


اعم إإاعص- طن ]ناكا 


واخمليعي الأغلال". إذ وصف فيها عبد العزيز بن سعود بأنه أعظم حاكم معاصر 
وأبرز دوره سرع ف تحديد العالم العربي والإسلامي. إضافة إلى ذلك كتب القصيمي 5 
تلك المقالة أن ابن سعود على بن الخترين أنه يحمل لني "ملك" فهو ليبن حاكما منطلقا بأي 
حال. بليعتبر "ملكا دسكوزيا" عضع ليون من ترح خاصض هو "الشريعة". وهذه 
اال ا اي 
الدساتير الي يكتبها البشر لأنهاء على عكس الدساتير البشرية» لا تتغير ولا تتبدل ولا 
عكن إلغاعها. ولعل الزر كلي قد استشهد بهذه الأقوال لكي يشير بأن ولاء القصيمي 
للأسرة الملكية السعودية كان بعيدا عن أي شك وح في العام الذي نشر فيه كتابه المثير 
للجدل ('*/, 
أما ف بلد القصيمي المملكة العربية السعودية فكانت ردود الفعل على الاقهامات 
الموجهة له متباينة. فقد طالبت أكبر شخصية دينية في البلاد وهي "شيخ المشايخ" محمد 
بن إبراهيم بإجراء بالغ القسوة: طالب ب"غسل العار" الذي ألحقه القصيمي بالدين 
الإسلامي والأخلاق وأصدر فتوى أباح فيها دمها”*. . أما موقف المؤسسة السياسية 
في المملكة العربية السعودية فكان مناقضا تماما لموقف الموسسة الدينية الوهابية» وخاصة 
مرقنق الأسرة للللكية الذئ ينا لامالا بالضجة الي أثارها كتاب القصيمي. وكان رد 
الفعل الوحيدء الذي استطاع المنجد رصده. إرسال الملك ابن سعود برقية إلى الوزير 
الفوض السعودي في القاهرة فوزان السابق طلب منه فيها التنصل من القصيمي9*. 
وكان السابق نفسه. وهو من منطقة القصيمي» ؛ من بريدة في نحد, قد طرد قبل ذلك 
وفدام: الجماعات الإسلامية زاره في السفارة السعودية كي يطالب بإجراءات ضد 
الكاتب! 6 وبذلك فشل خصوم القصيمي لدى جميع الجهات الحكومية المختصة في 


١‏ الزركلي : شبه الجزيرة. المجلد الثالثء ص ١7147‏ وما بعدها . وكان القصيمي نشر المقالة 
المنشورة مرة أخرى ف المحلد في فبراير / شباط ١5147‏ في بحلة " الكوكب " المصرية . 
قارن : السباعي» ص ه . وف حديث مع القصيمي في ٠١‏ مارس / آذار 19965 أكد وجود 
هده الفتوى. 
المنحد. ص7١‏ . 
4 7 حديث مع عبد الله القصيمي في 78 مايو / أيار ١9917‏ . 
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فرض عقوبات ضده. ومرت ثاني سنوات أخرى حب تمكنواء بعد حدوث تغيرات 
سياسية. من تحقيق طرده لفترة مؤقتة من مصر. 


فا 2242-1 :212011161 
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الفصل الرابع 
الضياع بين مختلف الاتجاهات : 


الفراغ الأيديولوجي (1157 -1150 ) 

لكي لا يعرض التصيدي تسد اريت من الجحواتالشحب قي بأدجنه لاخر بعل 
صدور هذي هي الأغلال» من الحياة العامة. ولغل آمرا يقتله صادرا عن "العلماء" 
ارون توى عزن نزاوي فل لأا . وهذا الخصوص أفاد القصيمي نفسه ف 
أحد أحاديثي معه بأن طالب شابا من المملكة العربية السعودية تكلم إليه في أحد المقاهي ) 
في العام الذي تلا صدور كتابه المثير للجدل؛ وجره إلى نقاش حول مضمون الكتاب. 
وبعد ذلك أعرب الطالب عن رغبته في عقد لقاءات أخرى ثم اعترف للقصيمي بأنه 
مكلف بقتله(", 

في الأعوام التالية اقتصر الظهور العام للقصيمي على حلقة نقاش تحري في أوقات 
دورية في مقهى تحت قلعة القاهرة اسمه "كافتريا العمدة" ويحضرها عدد من الأصدقاء. 
وكان يشترك في هذه الندوة السلفي عبد الحميد الغرابلي والعالم السعودي محمد نصيف 


١‏ حديث مع عبد الله القصيمي في فى مايو / أيار 1551. كان تقييم القصيمي نفسه لأمر القتلٍ غير 
درامساتيكي إطلاقاً: قال إن الشاب السعودي كان مثقفاً جد كان نموذجا للعالم الحقيقي ولم يكن قاتلا بأي 
حال. إذ سرعان ما أدى لقاءه الشخصي مع ضحيته المنتظرة إلى حعله يتخلى عن مشروعه. إلا أن هذه 
الحادئة تروى بشكل آخخر عند عدنان العطار ف كتابه: الحركات التحررية في الحجاز ونجد 1821 89لاو 
بيروت 219177 ص 48 وما يليها. يقول العطار؛ الذي يريد بسيرة حياة مختلفة حعل القصيمي رائداً للمعارضة 
السعودية, إن القصيمي أقنع الشاب المكلف بقتله بصحة ححجه وجعله من المويدين المتحمسين لأفكاره. 
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والكاتب خالد محمد خالد وغيرهم. وكان الأخير متأثراً جداً في ذلك الوقت بأفكار 
القصيمي("). 

في عام ١56.‏ انتتقل القصيمي» الذي كان يعيش حت ذاك الحين في متزل صغير 
قرب القلعة» إلى منزل أكبر ف ضاحية حلوان الواقعة حنوب القاهرة وانفصل بذلك 
أيضا عن الوسط الذي كان حت كذ يعيش فيه. وعلى أرحح الظن لعبت الظروف العائلية 
أيضا دورا ق: مسألة ضير السكن: ففي هذه الأثناء كان القصيمي: الذي تروج في مطلع 
الأربعينات امرأة مصرية» قد أصبح أبا لابنين وابنتين!" مما دعاه للبحث عن مسكن أكبر. 

إلى جوار مسكن القصيمي الجديد كانت توجد فيلا قديكة استأجرها الحكومة اليمنية 
محموعة من الطلاب اليمنيين الذين كانوا يواصلون تعليمهم في المدارس الثانوية والكليات 
العسكرية والجامعات المصرية» وكانوا ينتمون إلى بعئة دراسية كانت قد أوفدت ف عهد 
الإمام يجى؛ الذي اغتيل عام 4 »؛ ف بادىء الأمر إلى صيدا ف لبئان ثم نقلت بعد ذلك 
إلى القاهمرة. وكان الإمام يحبى وابنه وخليفته أحمد يهدفان من وراء إرسال هذه البعثة 
تأهيل عناصر إدارية وعسكرية ف مدارس عالية لم تكن متوفرة آنذاك في اليمن الذي كان 
عمانا ندا إلا أن رغبتهما في تمتين الحكم الإمامي بمساعدة رجال اختصاصيين تدربوا 
في الخارج لم تتكلل بالنجاح بل أدت إلى العكس تماما. فمن المشاركين في البعثة الدراسية 


؟ - مقابلة مع عبد الحميد الفرابلي في 71 مابو/ أيار 1951. محمد نصيف هو الذي كان قد طلب من 
القصيمي عام ١9171‏ أن يكتب ردا على كتاب محسن الأمين "الوهاييون والحجاز" تحول في ما بعد إلى الكتاب 
المضاد للشيعة: "الصراع بع يين الإسلام والونية” . أما خالد محمد خحالد فقد نشر عام ١965.‏ كتابه الناقد للدين 
"من هنا نبدا " والذي تبيئ فيه كثيراً من المواقف المشايهة للمواقف الي تبناها القصيمي في "هذي هي الأغلال” 
وأثار أيضاً ضحة كبيرة في الأوساط العامة. ولكن خالد محمد خالد تخلى في وقت لاحق وبطريقة انتهازية حدا 
عن مواقفه السابقة وتقرب من المواقف الإسلامية. قارن بشأن هذا التحول تيرير خخالد محمد خخالد نفسه في 
كتابه: "الدعوة في الإسلام» القاهرة ١54١‏ و"قصي مع الحياة", القاهرة؛ بدون تاريخ وكذلك كتاب ابنه 
أسامة نخالد: "محاكمات خالد محمد خخالد", القاهرة .١994‏ 

 *‏ المعروف في دائرة أصدقاء القصيمي عن أولاده هو التالي : ابنته الكيرى عفاف تزوحت وزير 
الاقتصاد اليمينٍ السابق محمد أنعم غالب؛ وذهيت في أواخر الثمانينات مع زوجها إلى كوريا حيث أصبح سفيراً 
لبلاده هناك. وفي عام ١9946‏ عادا إلى اليمن. ابنته الصغرى نحلاء متزوحة بطبيب أردن (لي النص الألماني : 
برحل أعمال) يعيش ويعمل ف المملكة العربية السعودية. أما ابناه حمد وفيصل فقد درسا الطب في القاهرة ثم 
ف بريطانيا وهما الآن أستاذان في جامعات سعودية. منتحدث عنهما لي صفحات لاحقة. 
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ابثقت في وقت لاحق مجموعة "الأربعون المظفرون" الذين لعبوا دورا قيادياً في إسقاط 
الإمامية وإقامة الجمهورية اليمنية بعد الانقلاب الذي حدث عام 1119451). 

كمنفال لامع على النجاح الذي حققه أحد هؤلاء الطلاب تصلح السيرة الذاتية لرحل 
يستند إلى ذكرياته كثير من المعلومات الى نعرضها هنا وكان ح عام ١596‏ على اتصال 
وثيق مع القصيمي» وهو عبد الله جحزيلان. بعد أن أههى حزيلان في القاهرة دراسته الثانوية 
التحق عام ١104‏ بالكلية العسكرية المصرية في عين همس ثم انتسب ف أواخر النمسينات 
إلى جحيش الإمام اليمني أحمد حيث وصل إلى رتبة عميد. كان عام 1971 أحد مؤسسي 
التنظيم السري» تنظيم "الضباط الأحرار" اليمنيون. وبعد وفاة الإمام أحمد لعب دورا هاما 
في الثورة ضد الإمامة حيث تمكن عام ١94707‏ من كسب تأبيد عدد من زعماء القبائل 
الحامين وجعلهم يقفون إلى جانب الانقلاب. وخلال الحرب الأهلية اليمنية ١9515(‏ - 
01) كان مسؤولاً عن إمدادات السلاح من مصر. وفي عهد الرئيس السلال أصبح 
جزيلان نائبا لوزير الدفاع ثم نائبا لرئيس مجلس الوزراء. وبعد سقوط السلال ذهب معه إلى 
المنفى في مصر. وكانت له منذ عام ١56٠‏ علاقات صداقة مع القصيمي ©. 

في القاهرة تعرض غالبية الطلاب اليمنيين لتأثير بجموعات المعارضة اليمنية النشطة 
حدا مثل "حركة الأحرار اليمنيين" والتنظيمات المنشقة عنها مثل "الاتحاد اليمين" وغيره. 
ومنذ الانقلاب العسكري المصري عام ١9017‏ خضعوا إضافة إلى ذلك لتأثير الدعاية 
الناصرية ونحاولات الضباط الأحرار ( المصريين ) التأثير على الطلاب الأجانب في مصر 
هدف تصدير الثورة (0). 

كان الطلاب اليمنيون قد تحدثوا مع مدرسهمء وهو شيخ من شيوخ الأزهر اسمه 
محمد سيف العقلان» عن كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال". وف الأوقات اللاحقة 


؛ ‏ معلومات عن بعثة الطلاب اليمنيين إلى لبنان ثم إلى مصر وعن أسمائهم والمؤثرات الي تعرضوا لها 
موجحودة ف مذكرات بعض قادة ثورة 13757 نذكر منها على سبيل المثال مذاكرات عبد الرحمن البيضان: 
أزمسة الأمة العربية وثورة اليمن؛ القاهرة .١47‏ ص 4١‏ وما يليها ؛ ومذكرات عبد الله جحزيلان: نمحات من 
ذكريات الطفولة؛ بيروت 19417 ص 03117١-1١1١5‏ والطريق إلى الهدف» بيروت 195448 ص .4-1١1١‏ 

ده جحزيلان : التاريخ السري للثورة اليمنية؛ بيروت 19417. كناب آخعر عن السيرة الذائية للحزيلان 
صدر ف بيروت بعنوان " أحداث ما قبل الثورة ". 

5 بشأن نشاط جماعات المعارضة اليمنية ف القاهرة راجع : أحمد ابن محمد الشامي : رياح التغير ني 
البمن. جدة 1984 ص .18١ 1١١7‏ 


1111161 © 1 1 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


قرئ الكتاب من معظم الطلاب اليمنيين الذين أعجبوا بمضمونه وتحمسوا له. وقامت 
مجموعة كبيرة منهم بزيارة القصيمي “ ثم أححذوا يلتقون معه دورياً كل يوم جمعة في "الحديقة: 
اليابانية" في حلوان (). 

لم يكن من الممكن أن تبقى لقاءات الطلاب اليمنيين مع القصيمي, الذي يبدو أن 
نقده الذاتٍ الإسلامي كان له تأثير كبير على هؤلاء الشباب» مخفية عن أنظار وأسماع 
جماعات المعارضة اليمنية قي القاهرة. ويبدو أن الاتحاد اليمئ» على وجه الخنصوصء الذي 
أعذ تأثيره على البعثة الطلابية اليمنية يتضاءل في ذلك الوقت. كان ينظر بعين القلق 
والحمسد إلى اتصالات القصيمي باليمنيين الشباب. وبما أن "الاتحاد اليمئي" كانت له 
علاقات وثيقة مع الإخوان المسلمين ومع "جمعية الشبان المسلمين" السلفية الجديدة» فقد 
سمع خصوم القصيمي أيضا من تلك الدوائر؛ الي كانت تطالب منذ عام ١5145‏ باتخاذ 
إحراءات عقابية ضده. باجتماعاته الدورية مع اليمنيين. وعلى أرحح الظن كان أشخاص 
من الجماعات الإسلامية أو من المعارضة اليمنية السلفية الجديدة هم الذين أرسلوا عام 
رسالة إلى الإمام أحمد أخبروه فيها بأن القصيمي يدعو الطلاب اليمنيين في حلوان 
إلى إسقاط الإمامة في اليمن 9). 

في الأشهر اللاحقة:؛ حيكت ضد القصيمي» دون أية دراية منه» دسيسة أدت في 
النهاية إلى طسرده من مصر. كانت الخلفية السياسية لتلك الأحداث» ال جعلت من 
القصيمي بيدقا ضحي به في لعبة السياسة العربية في مطلع الخمسينات» تحالف غير عاديا 
بين الدوائر الإسلامية والضباط الأحرار والأسرة الحاكمة في اليمن. ح محاولة اغتيال 
الرئيس جمال عبدالناصر عام ١9514‏ كان الضباط الأحرار في أمس الحاحة إلى الدعم 
الذي تلقوه من الإخوان المسلمين وغيرهم من المنظمات السلفية الجديدة من أحل المحافظة 
على حكمهم وتعزيزه. ولذلك؛ وعلى الرغم من حظر جميع الأحزاب السياسية» ظل 


7 مقابلة مع عب الله حزيلان في 11 مارس / آذار ©1996. بخصوص سيف العقلان وتأثيره على 
الطلاب اليمنيين انظر : حزيلان : الطريق إلى الهدف. ص © ٠١‏ وما يليها. 

8 مقابلة مع عبد الله حزيلان في 71 مارس / آذار .١5495‏ أكد جزيلان في هذه المقابلة أن اتصالات 
حيبي بالطلدات انون سركي ولج كان ود معي لود لاد قر اللمكر عن تزع اللتلتية اليا 

في "الا تحاد اليمني " وأخذوا يتبنون بصورة متزايدة اتجاها علمانيا اشتراكيا ويحملون الشرعية الإسلامية للإمامية 
االؤولية عن تخلف اليمن: بخصوص تراحع نفوذ حركة "الاتحاد اليم " بين اليمنيين ف القاهرة انظر كتاب 
جزيلان : الطريق إلى المدف. ص 87 وما يليها. 


ااا 1 © 1111161 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


الاخحوان المسلمون بعد الاتنقلاب العسكري لفترة مؤقتة الجماعة السياسية الوحيدة 
المشروعة ف مصر. وهنا الوضع جعل من السهل على الإسلاميين إيجاد آذان صاغية لدى 
أعضاء الحكومة المصرية بخصوص مطالبتهم بطرد القصيمي!". 

وف الوقت نفسه مارص أعضاء مجلس الثورة المصر ي في عام 4ه ١‏ نشاطاً 
دبلوماسياً محموماً يرمي إلى الحصول على اعتراف دولي بنظام حكم الضباط الأحرار وإلى 
تكاتف الدول العربية ضد بريطانيا ونفوذها في العالم العربي. وف العام نفسه توترت 
الأوضاع على الحدود بين اليمن الإمامي وامحمية البريطانية عدن ثما جعل السياسي 
المصري صلاح سالم يقوم بزيارة رمية إلى اليمن وغيره من دول شبه الجزيرة العربية في 
يوليو / تموز ١5014‏ كانت نتيجتها إصدار مذكرة دبلوماسية مشتركة ضد بريطانيا وقعتها 
مصر واليمن والمملكة العربية السعودية وسوريا والأردن وليبيا. ويقال بأن الإمام أحمد 
طلب رسمياً من صلاح سالم خلال هذه الزيارة ترحيل القصيمي من مصر(:". 

أما نتائج هذه الاتصالات الدبلوماسية والظروف الداخلية المصرية بالنسبة للقصيمي 
تقذ رواها هو انقدية على اللشكل التاق : ف صيف ١9814‏ طلب منه خطيا الحضور إلى 
مركز الشرطة المحملية ف حلوان. وعند وصوله إلى هناك أبلغ بأنه موقوف وأن عليه 
مغادرة مصر على الفور. ولم يسمح له بالاعتراض على قرار طرده أمام أي ججهة قضائية 
أو حكومية. كما رفض طلبه بالسماح له بالذهاب إلى البيت لكي يحضر بعض النقود 
والأمستعة الي يحتاجها في رحلته؛ ونقل بدلا من ذلك إلى إدارة الهجرة في القاهرة. وهناك 
أبضاً لم يسمحوا له بالاتصال مع عائلته. وبعد ذلك زج في سجن القاهرة بضعة أيام. 
وعند نقله من السجن للمثول مرة أخرى أمام سلطات الحجرة التقى .بمحض الصدفة في 
المسر بأحد معارفه السعوديين وطلب منه أن يحضر له النقود وبعض الملابس النظيفة. 
وعندما أرسل له ابن بلده في اليوم التاللي ما طلبه منه لم يسمح له أن يأخذ من النقود إلا ما 
يكفي لأن يشتري في مطرر القاهرة» الذي نقل إليه.بمرافقة الشرطة» بطاقة طائرة إلى 


بشأن التعاون المؤقت بين الإحوان المسلمين والضباط الأحرار انظر : كإه بزاعل50 1712 +الءل 141 
25 -05| .م ركرء الام« ««أاكلدك! علا 
٠‏ بخصوص الاتصسالات الدبلوماسية بين اليمن ومصر وزيارة صلاح سالم لصنعاء والنزاعات بين 
بريطانيا والدول العربية قارن : .1954 0/74 ص 3١7‏ وما بعدها. 


فلن 2-1 :111111 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


بيروت. وعد مغادرة القاهرة أبلغه حراسه بأنه ممنوع حين إشعار اتعر بن الع قله 
مصرا'). ويصف القصيمي وصوله إلى ببروت على الشكل التالي : 1 

" عندما وصلت إلى بيروت كنت مقطوعاً تماماً ول يكن ف ججيبي قرش واحد. / 
أكسن أعرف أحداً هناك ولم أكن أعرف إلى أين أتوجه. نقلت من المطار إلى المدينة في 
باص شركة الطيران. صعدت إق الباس وبقيت لاسا فهر وشيئاً فشيكا نزل هنا وهناك. 
جميع ال ركاب وعندما لم بيق في الباص سواي جاء السائق إلي وسألني عن وحهي.. 
فضرحت له وضعي. كان رجلا صالحا ومهذبا إلى أبعد الحدود. ف البداية حاول؛ 
الاستفسار عما إذا كنت لا أعرف أحدا على الإطلاق ف بيروت. ففكرت برهة من؛ 
الزمن ثم تذكرت أن أحد معارفي القدامى جداء والذي لم أسمع منه شيئاً منذ زمن طويل». 
يعمل لدى السفارة السعودية في بيروت فعرض علي السائق نقلي بباصه إلى السفارة.: 
تعين علينا أن نسأل في الطريق كثيرا من المارة عن السفارة لأنها لم تكن آنذاك في مركر؛ 
المدينة وإنممافي مكان ما في إحدى الضواحي. وعندما وصلنا أخيرا إلى المبئى كانت 
الأبواب مغلقة. وبعد الطرق على الباب.ظهر أحد المستخدمين الذي سألناه عن الشخص: 
الذي أعرفه. اياعم ع ع يصب بابي سو 
فصل الصيف ف فندق في جبل لبنانَ؛ فرَجِوَبَه أن يتصل هاتفياً مع الفندق. وعندما فعل. 
أحابوه بأن الرجل غادر الفندق للتو ولا يعزفون م يعود. إلا أن الفندق أعرب عن؛ 
اسستعداده لدفع أجرة التاكسي الي تنقلئ إلى هئاك. كانت سفرة في المجهول. إذ لم أكن 
أعرف ماإذا كان صاحي السعودي سيقبليٌ'وما إذا كان سيستقبلئ أو يقدم لي: 
المساعدة. إلا أنه قدم لي كل ما أحتاحه من مساعدة ودفع عون في البداية أجور الفندق؛ 
وتكاليف المعيشة حب وجدت أصدقاء آخرين تولوا من بعده هذه المهمة. إنئ لا أعرف” 
ماذا كان سيحصل وماذا كنت سأفعل لو لم أعثر على هذا الرجل"07". 

قام الدبلوماسي السعوديء الذي رفض القصيمي ذكر اهمه بتعريفه في الوقت» 
اللاحق على الشخصيات القيادية في الحياة الثقافية والأدبية في لبنان. ومن هؤلاء المعارف 


مقابلة مع عبد الله القصيمي ف 5١‏ مايو / أيار 1981 وفيٍ ١7‏ مارس / آذار 1485. قارن أيضا 
السباعي؛ ص 87. وعن طرد القصيمي من مصر انظر المذبر الصحفي "عبد الله القصيمي” ف : "الحرية " 71! 


يناير» كانون الثاني 21925 ص 6. 
١+‏ مقابلة مع عبد الله القصيمي في ١07‏ مارس / أذار 5و .١‏ 


نا 2-1 :111111 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


المدد الذين كان كتابه "هذي هي الأغلال" يلقى في أوساطهم , تقديرا عالياء حصل 
القصيمي على التشجيع والدعم لمتابعة التأليف والنشر. لكنه تلقى دعماً خناضا مين لاشرنون 
لبنانيين قدما له باستمرار حقلا جديدا للعمل هما: سهيل إدريس صاحب محلة "الآداب" 
والناشر قدري قلعجي الذي أعطى القصيمي ف وقت لاحق زاوية خخاصة في جحلته "الحرية" 
الي بدأ صدورها عام 1965 5), 

تناول القصيمي في المقالات الي نشرها في تلك الفترة وضعه الشخصي ككاتب 
مرفوض ومطرود؛ من جهة؛ وطورء من جهة أخرى؛ بعض المواقف الفلسفية ال أصبحت 
في السستينات مواضيع كتبه. إلا أن هذه الكتابات لم تكن آنذاك قد اصطبغت بعد بذلك 
الطابع المتشائم أبلغ التشاؤم الذي تميزت به كتاباته المتأخرة. فقد عرّف, على سبيل المثال» 
ف سسياق دعوته إلى حرية الرأي عام ١407‏ الإنسان بأنه كائن ذان غير مدفوع بأي 
عوامل أخرى سوى تلك النابعة من ذاته» لكنه يحتاج إلى المجتمع كمدبر. ويتوصل في تلك 
الدعوة إلى النتيجة بأن تقبيد حرية الرأي يعئٍ أيضا فاية كل نشاط ثقافي : 

'وبذلك فإن المحتمعات هي الوعاء الذي نتحرك فيه ونتشكل وتتحرك فيه وتتشكل 
أحاسيسنا وأفكارنا (...). وأحاسيس هذا المجتمع تجاهنا ورأيه بنا وسلوكه تحاهنا هي 
الي تشكلنا وتمنحنا طابعنا الفكري والأخلاقي والاجتماعي. (...) وبذلك يعيش الناس 
لذاقم لكنهم يفعلون هذا خارج ذاهم. 2 
تشتترحا لن يكون أيضا سحا مغلنا. 2:0 ..) فالناس يعملون لأنفسهم وبدافع ذان. وهم 
غير قادرين على التحرر من أنفسهم ولكنهم مضطرون إلى عرض إبحازاتهم على الآخرين. 
والآحرون هم بالنسبة إلى الإنسان كمساحة اللوحة التي يطبع نفسه عليهاء كالمكان الذي 
يوجد فيه وينحرك. (...) ولذلك فمن الواضح تماما أن الطغاة الذين يحرمون شعويهم من 
حد التعبيز هم قتلة لأنغهم يقتلون أعظم وأروع المواهب والقدرات الموجودة في الإنسان. 
فالإنسان بدون تفكير هو إنسان بدون رأي. أرض بدون سماءء سلاح بدون ذخيرة. 
والتقف كستاجر أو منتج البضائع. فعندما لا يستطيع بيع منتوجاته يفقد القدرة على 
الإنتاج والتجارة ويفقد القدرة على الاستمرار. وهكذا فإن الإنسان كوكب يدور حول 
نفسه ولكن ليس في نفسه. إنه طاقة فعالة» بسبب ذاققاء خارج ذاها. وهذا بالذات هو 


١٠١‏ في الفصل التالي منتحدث عن شخص قدري القلعجي والدعم الذي قدمه للقصيمي. 


ْئ08آظ5 1ع © ج11 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


السبب الذي يجعلنا نفتقر إلى التفكير بحد ذاته عندما نفقد حرية التعبير "(9').(النص 
مت رجحم لعدم توفر النص الأصلي) 

وف تعليق سابق نشرته المحلة نفسها يناقش القصيمي طغيان الغش والكذب على 
الحياة العامة في العالم العربي. ويشكل ما قاله هناك تحت عنوان " الصدق خيانة وهزيمة" 
حلقة وصل بين ما ذكره القصيمي سابقا في " هذي هي الأغلال " عن التأثيرات المفسدة 
للخطباء الدينيين وبين حملاته اللاحقة على جميع أشكال التعبير في الحياة السياسية العربية . 
ويتوصل القصيمي ف هذا التعليق إلى نتيجة مفادها أن الكذب ليس من الحاحات. المتأصلة 
في أعماق النفس البشرية بل هو مظهر من مظاهر الضعف والعجز البشري. وينجم هذا 
الرضع عن بقاء الواقع دوما متأخرا عن رغبات واحتياجات الحياة اليومية. ولذلك يؤدي 
الكنب إلى إرضاء الناس وخضوعهم بسهولة لأنه لا يطلب منهم سد الفجوة القائمة بين 
الرغبة والواقع عن طريق التصرف والنشاط الفاعل وإنما يهدهدها باللامبالاة والآمال 
الخادعة. ويفسر القصيمي ما يلاحظه من انتصار للكذابين في المجتمعات العربية بأن 
الفجرة المذكورة كبيرة بشكل خاص لدى بن قومه. ولأنهم يفضلون ف وضعهم هذا 
الكذبة المهدئة على الحقيقة المزعجة فقد حظي لديهم أكذب القادة والدعاة والأنبياء 
المزيفين بأعلى درجات القبول والتأييد. أما الصادقون فلا يحنون سوى الرفض. فهم 
يتهمون بأنهم مخربون ومحرضون ومن دعاة التشاؤم أم أنهم يهدمون نظام القيم السائد 
القائم على اللامبالاة والقناعة (©'). 

وف نفس العدد من بحلة "الحرية" كتب القصيمي - ف عام أزمة السويس وذروة 
الحماس القومي العربي - تعليقا بعنوان "لا تشتموا الأعداء" هاجم فيه. دون ذكر أسماى 
البلاغة الخطابية العدوانية للحكام العرب وال ليس لا في نظره أي تأثير. تبئ في هذا 
التعليق الرأي بأن الزعماء العرب الذين ييرزون أنفسهم بصورة خاصة عن طريق شتم 
حصومهم وأعدائهم. لا يبددون طاقاقم وحسب وإنا أيضا طاقات شعوبهم. فهم 
عندما يهدؤون شعوههم بالبلاغة الخطابية والكلام المنمق» يسلبون هذه الشعوب إمكانية 
التصرف السياسي. لا بل إن الأعداء الذين يتعرضون للشتائم والمستغلين المتربعين على 


.١7 القصيميء زاوية في "الحرية" العدد, ؛. فبراير / شباط 195657 ص‎ ١+ 
.١9 ص‎ ١505 يناير/ كانون الثاني‎ ١١71 القصيمي: "الصدق خيانة وهزيمة", في: الحرية العدد‎  ١د‎ 
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اعم إإاعص- طن ناكا 


عروش الثروة والسلطة يستفيدون في واقع الأمر من أن جميع طاقات الشعب تفرغ في 
عبارات فارغة لا قيمة لها : 

' الحقد والغضب والشعور بالظلم هي جوانب الطاقة الحياتية. وطاقة الحياة تفرغ 
ولا يمكن تخزينها. ولكن كم هو كبير عدد الناس الذين يبددون ما لديهم من طاقة 
حياتية. هناك الذين يحاولون صرف كامل طاقنهم في الشتم والشكوى والتهديد 
والأعمال الخبرية. علما بأنه كان من الممكن أن يحولوها إلى إبداع ونشاطات حقيقية لو 
لم يبددوها بهذا النوع الضار والغبي من الاستهلاك. فالأعداء والأحداث يلحقون بنا 
الففلم ونحن نغضب ونضمر الحقد ونشعر بالظلم والمذلة ونحي يميجان وقوة تدعونا إلى 
التصرف بمتهى القوة والحزم» ولكننا لا نلبث أن نبدد هذه القوة بلا وعي وبدون أي 

خطة. وننطاق بكل ما فينا من قوة وحماس لكي نشتم أعداءنا والأحداث وفددهم 
وحتهمهع وفرع كل عاضا من طاقة إل بإواة كازمية مشكرنة بالخعاتي البايقة. ف هذه 
اللحظة نخس وكأننا بالونات تعوم في الفضاء (...) . وعندما أسمع زعيما أو كما أو 
حطيباً يشتم أعداءه وأعداء أمته تتردد في داحلي صرحة تقول: مهلاًء مهلاً أيها الشاتم! 
فأنت لا تدرك أنك تشهر سلاحك في داخلك نفسك» وأنك تفرغ شحنتك الروحية 
بطريقة غبية وغير مؤثرة! وبذلك فإن الذين يشتمون غير فعالين لأنهم يحوّلون طاقاتهم إلى 
شتائم (...) ولذا فلنحزن على المضطهدين عندما تروهم يشتمون مضطهديهم 
وفنئ المستبدين الذين يسمحون لمن يضطهدوهم بأن يشتموهم لأن هذا يريحهم كثيرا. 

حبذا لو سن العرب قانونا يكون غير عادي في العالم كله قانونا يحظر عليهم شتم 
أعدائهم وقديدهم لكي يحافظوا على سخطهم وغضبهم كقوة ضاربة"").(النص مترجم 
عن الترجمة لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 

وطغى نفس الأسلوب على مقالات القصيمي الي نشرها صحيفة "الحريدة" البيروتية 
سين عام 4ه40١‏ وعام .١905‏ في هذه المقالات اتخذ القصيمي موقفا من السياسة 
السعودية في النزاع الذي نشب حول واحة البرمي. كانت هذه الواحة خاضعة منذ 
القرن الثامن عشر لسلطة سلطان مسقط وعمان. وفي سياق التوسع الوهابي وتأسيس أول 
درلة سعودية احتل الوهابيون مرارا منطقة البريمي وهي عقدة مراصلات هامة وأرض 


القصيمي: "لا تشتموا الأعداء "2 في: الحرية, العددكء 7١‏ يناير /كانون الثاني 1965ء ص .١19‏ 
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خحصبة تشكل خلفية وامتداداً لإمارة أبو ظبي. وكانت السيطرة السعودية الوهابية على 
المنطقة قد انتهت عام ١857017‏ عندما استعاد سلطان عمان الواحة من السعوديين وكلفف 
شيخ أبو ظبي بالدفاع عنها. وف عام ١107‏ أرسل الملك عبد العزيز ابن سعود بصورة 
مفاجحئة حاكما إلى البريمي ووضع المنطقة تحت إدارة منطقة الإحساء واحتلها بقواتا 
عسكرية سعودية. وبعد أن فشلت هيئة تحكيم دولية» كانت بريطانيا تمثل فيها مصالح 
عمان وأبو ظبي» في التوصل إلى حلء قام, عام ١102©‏ » جنود من أبو ظبي تساندهم 
قوات بريطانية بطرد الحامية السعودية. وف العام التاللي نححت السياسة الخارجية السعودية 
في تدوي لالنزاع حول هذه المنطقة الي تحتوي على كميات كبيرة من النفط. وقد 
عرض الاتحاد السوفياق على المملكة العربية السعودية علنا معرنات عسكرية لصنلا 
"العدوان الاستعماري". وف القاهرة أخذت محطات الإذاعة الناصرية تشن الحملات 
الدعائية ضد التحالف "الإقطاعي الاستعماري" بين عمان وبريطانيا"(9). ' 
اتخذ القصيمي في هذا النزاع موقفا مؤيدا لأبو ظبي وانتقد في مقالاته الصحفية موقفا 
الململكة العربية السعودية. أدت هذه المقالات إلى توقف الدعم المالي الذي كان يتلقاة 
القصيمي من القصر الملكي السعودي وذلك طيلة فترة حكم الملك سعود ابن عبد العزيز 
آل سعود (1987 - 2)19434). إضافة إلى ذلك يذكر أن الملك سعود طلب من 
الحكومة المصرية السماح للقصيمي بالعودة إلى القاهرة كي ينع هذه الطريقة من متابعة 
نشاطاته الصحفية في بيروت. ويبدو أن هذه الرغبة في إسكات الكاتب عن طريق وضعه 
في القامرة تحت عين الرقابة المصرية نالت نصيبا أكبر من النجاح من محاولة الوساطة في 
قضية القصيمي الي قام بها في العام نفسه السياسي اللبناني كمال جنبلاط!'". 
وبالفعل ألغت الحكومة المصرية في ينايرء كانون الثاني / ١407‏ أمر إبعاد القصيمي] 
وسمحت له بالعودة إلى أسرته في القاهرة. وهناك دليل على أن القصيمي قد يتعرض 


١ بشأن نزاع البريكي. قارن: .1/3 -85 .م ,1986 #مكاهما رهاظهم 1 عاطفدورعك :«مدرعءط كلل‎ # ١١ 

المصدر: حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في 7١‏ مايو / أيار ١9451‏ وف /17” مارس / آذار ©1896أ 
وأكد القصيمي نفسه هذه المعلومات ف مقابلة بتاريخ ٠١‏ مارس / آذار .١1455©‏ وعند سؤاله عن مضمون مقالات: 
ف "الجريدة" أجاب أنه لم يذكر فيها أسماء سياسيين معينين وإنما عالح مشكلة نزاع البريكي بصيغة فلسفية عامة. 

8 حديث مع عبد الله القصيمي في ٠١‏ مارس/ آذار .١555‏ ومع إبراهيم عبد الرحمن قي 77 مارس, 
/ آذار 149. وحول هذا الموضوع ووساطة كمال جنبلاط» قارن: السباعي؛ ص 247. ولقد أكد 
القصيمي في حديث في ١7‏ مارس / آذار ١446‏ دور كمال جنبلاط. 
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لضغوط في مصر ويطلب منه التعهد بعدم متابعة النشر هو رسالة مفتوحة وجهها بعض 
رجال الفكر اللبنانيين البارزين» قبل عودة القصيمي إلى مصرء إلى الأديب المصري المشهور 
طه حسين. تضمنت هذه الرسالة» الي سلمت لطه حسين خلال زيارة رسمية له لبيروت 
بصفته وزير الثقافة المصري آأنذاك؛. النص التالي : 

"ينتمي موقعو هذه الرسالة إلى المثقفين اللبنانيين الذين يعرفون السيد عبد الله القصيمي 
رائدا للفكر الحر ف العالم العربي وكاتباً غير عادي وهم في أمس الحاجة إلى ريشته البليغة 
ومنطقه السليم لكي يحققوا أهداف التجديد الى تنادي بها هذه الريشة. وهم يتوجهون 
إلى الدركتور طه حسين عميد الأدب العربي بسبب موقفه القيادي وتأثيره الكبير على الرأي 
العام قي مصر ويرحونه باسم الفكر الحر الذي يطالب به بصفته شخصية أدبية قيادية أن 
ينظر في قضية السيد عبد الله الققصيمي الذي أقيمت ضده دعوى أيديولوجية طرد بسبيها 
ا ولق غرضت اله على لت الدولة مسري الذي توضل يعن دراسية 

مستفيضة إلى حكم يقضي بإلغاء قرار الإبعاد. وهذا الحكم يتفق مع تقاليد مصر الي كانت 
تقدم دوما الملجأ للأ حرار والمضطهدين. ونحن نضع هذه القضية محددا بين يدي الدكتور 
طه حسين ولا يساورنا أي شك في أنه سيفعل كل ما في وسعه لكي يسهل عودة السيد 
القصيمي إلى مصر حيث تنتظره أسرته المحترمة ويننظره أصدقاؤه الأوفياء وتلامذته المريدون؛ 
وذلك لأنه في مثل هذه المرحلة التاريفية المضطربة الب يمر فيها العرب الآن» تزداد دوما 
الحاجة إلى رأيه وإلى كتاباته وإلى توجيهاته"7:". 

ف بادىء الأمر | حب ادلي اعريه ضهاق يده الاوك الدجرة إلى أن 
يلعب القصيمي دورا مهما في الحياة الفكرية العربية. ففي الأعوام الى تلت عودته إلى 
ا ا ل ا 1 
وكان يتفادى اتخاذ موقف من المشاكل المختلف عليها في السياسة العربية. كانت المقالة 
الأولى الي نشرها من القاهرة وثيقة تعبر عن الاستسلام واليأس. تحت عنوان "الكاتب لا 


٠‏ "رجال الفكر يخاطبون الدكتور طه حسين أن يتب قضية الأستاذ القصيمي": في صحيفة "النهار". 
5١‏ مايو / أيار .١1465‏ وموقعو الرسالة هم: واصف بارودي» أنور الخطيب»؛ حورج حرداق» عبد اللطيف 
شرارة» قدري قلعجي, بهيج عثمان؛ من بعلبكي, باسم الجسرء سهيل إدريس؛ محمد وهبي؛ وديع ديب؛ نبيه 
نسارس فيارف أبو شقراء إميلي فارس إبراهيمى زاهية قدورة» كامل العبد الله مو سى مليمان, فريد النجار» 
سل لكن: جبرائيل جبور, غنطوس الرامي, سامية جنبلاط: عايدة لبكي» أنطون كرم» بديع شبلي؛ فكتور 
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يغير! الجتمع " وجه صفعة إلى جميع الآمال المعلقة على قدرة المثقفين على التأثير السياسي, 
والاجتماعي. انطلق في مقالته من السؤال عما إذا كان الكاتب المصري قاسم أمين؛ الذي 
كتب ف هاية القرن كتاب 3 تحرير :المرأة"(3), قد أحدث شير اجتماعيا حقيقياً فعلا: 
ورد على هذا السؤال مشيراً في الوقت نفسه إلى دعواته السابقة إلى تحرر المرأة (" بالق 
بالنفي القاطع. لو كان مكنا أن يغير كتاب قاسم أمين المجتمع لكان من السهل تغيير 
جميع الظروف الاحتماعية وجميع القيم الأخلاقية بأن يقوم عدد من الكتّاب بتأليف عدة. 
من الكتب. وكما أن الإنسان غير قادر على تغيير القوانين الطبيعية بمطالبتها بالعمل وفق 
قراعد جديدة فهو لا يستطيع أن ينتظر من الممتمع أن يتغير بناء على طلب المثقفين.. 
فالتحول الاحتماعي لا يكون أبداً مشروطأً بسبب وحيد وإإفا يخضع لعدد كبير من 
الأسباب المتشابكة والمعتقدة . وبناء على ذلك يعن الاعتقاد بتأثير كتاب وحيد رفض 
النمدببية: وحسب رأي القصيمي فإن التقدم الذي حدث فعلاً في بحال تحر المرأة كان 
سيحدث أيضاً بدون كتاب قاسم أمين وحن بدون المولف نفسه وذلك لأن الأفكار ' 
تكن أبدا سبياً للتحول الاجتماعي وإنما دوماً نتيجة له: 

"الرأة و ل سا ا 10 
فعندما صدر كتاب "تحرير المرأة" لم تنحرر المرأق » لأن الظروف المناسية لذلك م نكن 
متوفرة. ولكن بعد ذلك حدث تحر المرأة بعد أن كان الكاتب قد أصبح طي النسيان 
و بمحرد ذكرى قد بمنحها المورخون بضعة أسطر. (...) ولا تزال المرأة المصرية والعربية 
حى يومنا هذا تتمسك بعناد برفضها للنداءات الكثيرة المتلاحقة الي تدعوها إلى التخلص 
من شن الشرور الي تحدد سلوكها وتفكيرها. فهي تعير أعياد الأولياء أهمية كبيرة وتقدر 
المشعوذين الذين ديهم ملكيتها وإيمانهاء وهي تذهب إلى القبور وتنتظر منها تحقيق 
رجاءاقها وحل مشاكلها. وف قضايا الزواج وتربية الأولاد تفع ف نفس الأخطاء والمظالم 
الي وقعت فيها جدمها. (...) ولذلك لم تكن هذه الدعوة (إلى التحرر)» الي أصبحت 


.١8615 قاسم أمين : تحرير المرأق القاهرة‎ ١ 
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الي كانت تعيش فيها لم تكن تتطابق مع التغيرات المنشودة وليس» مثلا» لأنه لم يكن 
هناك قاسم أمين آحر يدعو إلى ذلك" 59"), 

وحسب رأي القصيمي فإن الظروف والضرورات الخارحية هي الي تؤثر على تفكير 
وتصرف البشرية وليس القيم الروحية أو التوجحهات الفكرية. والظروف القسرية نفسها 
الي غيرت مكانة المرأة في المجتمع العربي هي أيضا السبب الذي جعل قاسم أمين يكتب 
كتابه. وبعد أن أتاحت هذه الظروف حدوث تغير حقيقي رجع الناس بصورة لاحقة إلى 
كتاب قاسم أمين لكي يبرروا هذا التفكير فكرياً 1". 

إن العلآاقة بين قبول المؤلفات الأدبية من جهة والظروف الاجتماعية والأحداث 
السياسية من جهة أخرى ثبتت صحتها في الكتابات اللاحقة للقصيمي. سيتناول الفصل 
التالي الشروط العامة السياسية والفكرية الي أدت إلى جعل القصيمي يحظى باعتبار كبير 
في الستينات ثم يتعرض إلى العزلة التامة منذ السبعينات. 


7 ب "الكاتب لا يغير اهتمع" في: الآداب, السنة الخامسة: العدد العاشر, أكتوبر/ تشرين الأول /لادول 
ص ,..١6‏ 
14 نفس المصدرء ص .١5‏ 
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الفصل الخامس 
من الشعبية الواسعة إلى الاستسلام اليائس 


أعمال القصيمي المتأخرة ( منذ 1177 ) 
١‏ العودة إلى الحياة العامة: بيروت كمسرح جديد )١90١-1١955٠(‏ 


جعسل المناخ الفكري والسياسي السائد في القاهرة في حوالي عام من الصعب 
جدا على القصيمي أن يستأنف كتاباته عن النقد الدين لعام ١3145‏ أو كتاباته الصحفية 
الى تناول فيها موضوعات اجتماعية في أواخر الخمسينات. فمنذ فهاية الحرب العالمية 
الثانية كان الخطاب الإإسلامي» ومعه غالبية الموضوعات الي تناوها القصيمي؛ قد فقد 
كرا من :ووئه وأهميته. ذلك أن أولوية المسائل الاجتماعية والتركيز على المشاكل المتعلقة 
بقضية الاستقلال الوطين أدت في النقاش العام إلى إرغام التيارات الأيديولوجية الإسلامية 
على الانضواء نحت لواء ثقافة الدولة المفروضة من فوق وفي إطار وضع دولي جديد تمثل 
ف تشكل المعسكرات الكبيرة: 

5 سياق الابستهاج الشعبي بالنظام الجمهوري فقدت الأيديولوجيات الإسلامية 
المجتلفة كثيرا من مكانتها. كما أن المستوى النظري للإسلاميين تدان منذ أواخر 
الخمسينات لأن الحديث عن نقاش مستقل حول أسس إسلامية للحياة السياسية م يعد 
واردا. فكل تصريح إسلامي كان يوضع في سياق سياسي أعلى موجه إما إلى مصر أو 


١ 
1111161 © 11 


اعم إإاعص-ط6طن أنا»ا 


إلى المملكة العربية السعودية. وكانت التكتلات الدولية تشكل خلفية ساطعة لكل ما 
بحري بحيث أن النقاش الإسلامي كان في غهاية المطاف مرتبطا بصورة غير مباشرة 
بالتضشكيلة السياسية العالمية. (...) لكن الإسلاميين كانوا بأكثريتهم مرغمين على إعطاء 
الأيديولوجيات والثقافات الوطنية غطاء شرعيا إسلاميا. وبذلك وصل النقاش النظري إلى 
حالة من السكون. وفي مصر كان الاب الذين كانوا ما زالوا يكتبون بلغة إسلامية 
يتسابقون إلى ا محافظة على هويتهم وذلك عن طريق السعي إلى تلبيس اشتراكية العالم 
الثالث رداء إسلاميا "(. 

كان هناك تياران أيديولوجيان ‏ حركات التجديد الإسلامية وخاصة الحركات 
السلفية من جهة والعلمانيون الليبراليون من + جهة أخحرى ‏ أثرًا قبل الحرب العالمية الثانية 
تأثيرا حاسىا على التطور الفكري للقصيمي لأن تفكيره تشكل من نخلال المجادلة مع هذين 
التيارين. وهذان القطبان المتناقضان ف الحياة الثقافية المصرية وضع الانقلاب العسكري 
عام ه9١‏ حدالهما. فالاخوان المسلمون السلفيون الحدد تعرضوا منذ عام ١9614‏ 
ملاحقات شديدة.» فزج قادتمهم ف السجون أو ذهبوا إلى المنفى أو تحولوا إلى دعاة 
لإسلام ذي صبغة اشتراكية'"". 

أما الليبراليون الذين كانوا جميعاً تقريبا ينتمون إلى الطبقة العليا ذات المنشأ الريفي فقد 
سلبتهم قوانين الإصلاح الزراعي وإجراءات التأميم؛ الي نفذها نظام الحكم العسكري؛ 
القاعدة الاقتصادية”©. إضافة إلى ذلك فإن خطاب العلمانيين الليبرالبين المتأثر بالثقافة 
الأوروبية أصبح غير مقبول ف مرحلة التحرر من الاستعمار وأزمة السويس وخاصة منذ 
مؤتمر باندونغ عام ١96057‏ والتوجه الجديد لمصر نحو العالم الثالث. ثم جاء التدحل 
العسكري الغربي خلال أزمة السويس وأعطى السلطة المبرر لإبعاد المثقفين ذوي 
التوجهات الأنغلو فرنسية» الذين كانوا حي ذلك الحين يحتلون المواقع القيادية ف نظام 


.77١ شولتسة؛ راينهارد: تاريخ العالم الإسلامي في القرن العشرين؛ ص‎ ١ 

؟انظر ميتشل :©2الاتاء5 0:10 :16 1[ -105 .م ,كر «1امءظ8 ##نأأكيدا/! »وا له دراعاء50 11:6 جاعدلء 1141 
“[/19 1 بع كباتك /ن انمعدا معدلء5ة نماك 

بشأن الخلفية الريفية للعلمانيين اللييرالين في مصر وبشأن الصفة الي يتمتع بها ملاك الأراضي ككل 


اطبقة إبداعية" قارن: حوران» ص 017٠١‏ وسميث: إسلام؛ ص 59. 
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التعليم المصري وي الحياة الثقافية المصرية"2. أدت هذه الحزيعة للعلمانية الليبرالية إلى جعل 
القاهرة تفقد طابعها الكوسموبوليي الذي كانت تتميز به خلال النصف الأول من القرن 
العشرين. 

ظلت الأيديولوجيا الناصرية تنعاظم وتزداد انتشاراً حي مطلع الستينات. وبعد حظر 
جميع الأحزاب السياسية وملاحقة أنصار حركتين جماهيريتين في مصر - وهما الإخوان 
المسلمون والشسيوعيون - وقهميش الطبقة البرجوازية اقتصاديا أختضع أيضا مركز الفكر 
التقفليدي الإسلامي لسيطرة ثقافة الدولة الناصرية وذلك عندما قام نظام الحكم المصري 
بتأميم جامعة الأزهر عام .207971١‏ وبصورة عامة أحذت الدولة تسيطر بصورة متزايدة 
على جميع النشاطات الثقافية. وتقلصت حقول النشاط المتبقية للمثقفين والكتّاب لتقتصر 
على مؤتمرات وندوات مغلقة وحاضعة لرقابة صارمة. ويصف بي. حي. فاتيكيوتيس 
تضبيق الخناق على الحياة الثقافية في العهد الناصري على الشكل التالي: 

"كل هذه الأمور كانت مظاهر تعبيرية عن نظام سياسي منغلق يسعى إلى تحويل 
مثقفيه إلى بيروقراطيين كي يستخدمهم لأغراضه (... ) وكانت هناك إلى حد كبير رقابة 
للدولة على النشاط الثقافي والتعليمي ترمي إلى تحجيم المثقفين وتحويلهم إلى أدوات لخدمة 
سياسة الدولة وبرابحها. وبذلك لم يكن أمام المثقف المصري في تلك الأعوام سوى 
الاخستيار بين موقفين متطرفين: إما الابتعاد الكلي أو الانخراط الكلي بما أصبح يعرف فيما 
بعد باسم الثورة المصرية. هكذا بدت الأمور وكأنه لم يكن يوجد أي موقف بين هذين 
الحدين المتطرفين”"2. ( النص الأصلي باللغة الإنكليزية ). 

حد نت رادل فصر دراه ل موا الستوارتم فبعد انفصال سورية عن مصر 
وسقوط " الجمهورية العربية المتحدة ( ١1951 - ١5048‏ ) انقلب الحماس والابتهاج 
الجمهوري الذي كان سائداً في الخمسينات إلى حالة من الدفاع الثوري. ذلك أن 
الحكومة المصرية أحذت تخشى أن يتحول الزخحم الثوري إلى دعوة إلى العزلة واللامبالاة. 
ولذلك راحت أجهزة الدعاية التابعة لنظام الحكم العسكري ترسم صورة شبح "تحالف 


- أنور عبد الملك: 1971 177111411 ,اهل كلاعىعععلالائ! باعاوروءم 

د قارن: لمكةء ص 2١157‏ وشولتسة: الأثمية الإسلاميةق: ص .١6١‏ 

١‏ انظر : ب. فاتيكو تيس 10 [الم 144لة«ره[هك/! ب«رم+"1 ,امروط تزه «رمملكذلظ »11 :ء'لاملءاناهل! ,لط 
,9 م.م ,1985 :1001م ب أهبهطمل 
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رجعي" مخيف زعمت أن مصر تواحهه وتمكنت بالتاللي من وصم أي انتقاد مهما كان 
يض 3 

وكرد أيديرلوحي على فشل الجهود الوحدوية صدر عام ١4717‏ "الميثاق الوطئي" 
الذي نص على إقامة هياكل مؤسساتية جديدة اتخذت في وقت لاحق-صيغة "الاتحاد 
الاشتراكي العربي". وكان هذا الشكل التنظيمي الحديد يرميء في المحال الأيديو لوجي 
والموسساني على حد سواء؛ إلى مزيد من سيطرة الدولة على المجتمع وإخخضاعه لرقابتها 
وذلك عن طريق نشر فروع ومكاتب الاتحاد الاشتراكي في جميع أرجاء انجتمع وعلى 
مختلف المستويات بدءا من المعامل والأجهزة الحكومية والنقابات المهنية والموسسات 
التعليمية وحي الجمعيات التعاونية الزراعية في الأرياف. وشمل هذا التنظيم الجديد 
للحياة الاجتماعية والسياسية المحال الثقاقي بشكل نخاص: على الأعص الصحخفة المصرية» 
الي كانت منذ القرن التاسع عشر تعبر بصورة حية عن الحياة الثقافية في العالم العربي كله 
ودسيعن تعن عام, 1835٠‏ حت بوصاءة اللكم السكري:وأصبادت تعر عن وسنهة انظ 
واحدة وحيدة. فقد وضعت جميع الصحف ولمحلات وجميع صحف البلاد الناطقة 
باللغات الأجنبية تحت رقابة الاتحاد الاشتراكي الذي كان أعضاؤه وحدهم مخولين 
كمارسة النشاطات الصحفية"». 

هذا المزيج المؤلف من القمع من جهة والتعبئة الأيديولوجية من جحهة أخرى أجبر 
القتصيمي على التصرف ,منتهى الحذر عندما قرر عام ١477‏ التوجه إلى الرأي العام 
بكتاب جديد. وف حديث شخصي معه قال القصيمي أن المشاكل اليّ تناولها ف كتبه 
الجديدة كانت محتقنة ف أعماقه منذ زمن طويل وتلح على الخروج إلى العلن'' '». ومن 
الممكن أن يكون لعودته إلى الكتابة علاقة وثيقة بوضعه العائلي: فمنذ عودته من لبنان عام 
7 واجه مشاكل كبيرة في تمويل الدراسة الجامعية لابنيه محمد وفيصل لأن الحكومة 
السعودية في عهد الملك سعود لم تحمل تكاليف دراستهما ف الجامعات المصرية. لكن هذا 


+[ مسالكوم كير : كذ[ 010 «عكهلا! [ه ءطا اعنجهن) .جه/!! 0/م) طول ©:11 بررعغل س«رمء/عل1 
1 3.م |981١‏ 0:00 ,1970 -1958 ,كاوسالا 

قارن: لء!5161 1116 امنروط 71هكم4 لءاندهلط +[/165 .م ,عققمهء8 +400 ,1 ,كقاما اناه نا 
/86.م ,986 | عاعملآ معام ,نراءأع 50 

5 أنور عبدالملك, ص ٠٠١‏ وما بعده. 

٠ل‏ احليف مع عبادالله القصيمي في ١‏ مارس/ آذار 1956. 
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الوضع تغير قي عهد الملك فيصل حيث ساءت العلاقات في الستينات بين المملكة العربية' 
السعودية ومصر. وبناء على ذلك أوفد بعد عام ١977‏ جميع الطلاب السعوديين الذين 
كانوا يدرسون ف الجامعات المصرية للدراسة في البلدان الغربية نفقة القصر الملك ' 
وكان بينهم أبناء القصيمي محمد وفيصل اللذان تابعا دراستهما للطب في بريطانيال"),: 
وبعد أن تخلص الأب هذه الطريقة من هم تمويل دراسة ابنيه أصبح في وسعه العودة إلى. 
تركيز اهتمامه على الكتابة. 

وعلى أرجح الظن مارست شخصيات من الدائرة الضيقة الحيطة بالقصيمي تأثير ها عليه 
وطالبته بإلحاح كي يعود إلى النشر. وكان هناك ئلاثة من أصدقاء القصيمي لعبوا فورا مهنا 
بشكل خاص في هذه المسألة هم: طالب الحقوق المصري إبراهيم عبد الرحمن ورجل الدولة 
اليمن أحمد محمد نعمان والناشر اللبناني قدري قلعجي. كان ا 0 
القصيمي ومعجباً به منذ طفولته؛ منذ أن سكن القصيمي مع عائلته يحوار عائلة عبد ال حمن 
في حلراك ومنذ أن باشر إبراهيم في مطلع الستينات دراسة الحقوق في جامعة القاهرة كان 
فور را ١‏ مخطوطات القصيمي في غرف اتحاد الطلاب في كلية الحقوق9". وبسبب قلة 
إمكانيات التصوير (لم ينتشر تصوير المستندات» الذي سجلت براءة اختراعه عام 19145؛ 
في مصر إلا ببطء شديد وبدءا من أواخر الخمسينات): وال كانت فضلاً عن ذلك تحث 
رقابة الدولةء كان إ اهيم مضطرا إلى نسخ الدزء الأكبر من هذه المخخطوطات بمخط يده 
واستخراج نسخ عنها بواسطة الكربون'"'2. وللحيلولة دون فقدان المحطوطة ‏ كأن 
تصادرء مثلاء على الحدود عند تهرييها إلى خارج البلاد ‏ كان إبراهيم يجهز ثلاث 
نسخ. كانت النسخة الأولى تبقى عند القصيمي والنسخخة الثانية عند إبراهيم» أما النسخخة 
الثالثة فكانت ترسل عبر القنوات الدبلوماسية إلى بيروت لطباعتها هناك. وكان يتولى مهمة 


١‏ حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في 30 مارس / آذارٍ وا 
حم لم ى مستغرباً أن تمد مواقف القصيمي النقدية أذنا صاغية في بادىء الأمر في كلية الحقوق في جامعة 

4 فالحقوقيون المصريون كانوا منذ القرن التاسع عشر رواد الليبرالية وكانت نقابتهمء بعد ئورة عام ١585‏ 
أبضاء مركزا للمعارضة. و لم تقتصر معارضة الحقوقيين على النقابة وحدها. ففي حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في 
مارس / آذار 194883 أبرز الأهمية ال تمتع بها اتحاد الطلاب في الستينات كمنير للأفكار النقدية والنقاشات 
الحامية. بالمقابل كان نظام الحكم المصري يعامل طلاب الحقوق معاملة جماعية تقوم على عدم الثقة. كان خر يجو 
كلية الحفوق يعرمون عمد من تولي مراكز ف الإدارة العامة. قارن بهذا الخصوص: زيادة ص 188 

١ف‏ ملاحق الكتاب يوجد صور لبعض مخطوطات القصيمي ولمستنسخات إبراهيم عبد الرحمن. 
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نقل المحطوطة إلى بيروت السياسي والدبلوماسي اليمئٍ أحمد محمد النعمان (مواليد )١9٠١‏ 
كان نعمان من "المحاربين القدماء" في المعارضة اليمنية المضادة للإمام. وكان عام ١9414‏ 
أحد المشاركين في تأسيس حركة "الأحرار اليمنيون" ال كانت في بادىء الأمر تنشط من 
عدن ثم في وقت لاحق من القاهرة. وبعد سقوط الإمام أحمد عام ١457‏ عين النعمان 
قرا انهم لدف جامعة الدول العربية. وكان على صعيد السياسة اليمنية الداخلية يعد رحل 
امصالحة الذي كان يرفض الوجود العسكري المصري في اليمن في الستينات وشارك 
مشاركة حاسمة في إنهاء ارما الأهلية ''يمنية. وبصفته رئيس وزراء اليمن ترأس عام 
5 مؤتمر السلام الوطين في حر (؟' '. وق القاهرة تعرف نعمان في الخمسينات على عبد 
الله القصيمي في إطار مجموعات المعارضة اليمنية هناك. واعتبارا من عام ١957‏ كان يعمل 
على إيصال مخطوطات القصيمي ساللمة إلى بيروت. 

وف بيروت كن الناشر قدري قلعجي يتولى مهمة النشر. وكان قلعجي يدعم 
القصيمي منذ عام ١104‏ بعد إبعاده من مصر ويضع بحلته "الحرية" تحت تصرفه كمثبر 
صحفي”” ''. وفي الستينات أصبح صلة الوصل بين القصيمي والأوساط الثقافية في ببروت. 
شخصيات بارزة من الحياة الأدبية في ذلك الوقت يتذكرون أهم م يكونوا يشاهدون 
القضيمي إلا برفقة هذا الناشر الل . وكان لقدري قلعجي نفسه نشاطات أدبية أيضاء 
أشهر كتبه سيرة حياة الحاكم الأيوبي صلاح الدين 0م . إضافة إلى ذلك فهو مؤلف سلسلة 
"أعلام الحرية' ' التي تتضمن السيرة الحياتية لشخصيات تاريخية مختلفة أمثال "الاشتراكي" 
الإسلامي الأول أبو ذر الغفاري واليعقوبي الفرنسي روبسبير والمصلح العثماني مدحت 
باشا والثوري الصينٍ صون يات صن والبطل القومي الهندي غاندي والزعيم الوطبي 


المصري سعد زغلول وامحدئان الإسلاميان جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده. وما يلفت 


4 بشأن شخص النعمان انظر الفقرة: ‏ 2( ولأا كذ 1:0لآ[ :لما رأمها”ددهنادكل! فعدمطال ,تم مهلل 
991 إياوزء8 ,لاه !ا هل 186 

وبشأن دوره في تأسيس حركة " الأحرار اليمنيون " انظر: #عالزع7 ه10 :رعسم 11 1( فء انها( 
2 -85 بم ,1967 ©117710أه8 ,1966 -1918 

١‏ راحم الفصل السابق. 

7 هذاها أكده لي كل من أنسي الحاج في مقابلة صحفية تاريخ 7١‏ مارس/ آذار ١9965‏ وصادق 
جلال العظم في رسالة تاريخ ه فبراير / شباط .١998‏ 

صلاح الدين الأيربي: قصة الصراع بين الشرق والغرب خلال القرنين الثاني عشر والثالث عشر 

للميلاد, بيروت *.١955‏ 
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الااتباه في كتابات القلعجي ‏ وعثل تشابها مهما مع القصيمي ‏ التناقض بين؛ 
مضمون كتاباته التحررية من جهة وعلاقته الممتازة مع الأسر الحاكمة في شبه الجزيرة. 
العربية من جهة أخرى: لذ السيعات أحة لفلعسي ط ران اإقار اكول ا 
تاريخ الدول الخليجية» وخاصة الكويت والمملكة العربية السعودية؛ بطريقة بطولية ججدً؛ 
ومنالية*'؟. في عام ١977‏ أسس قدري قلعجي دار النشر "دار الكتاب العربي" ال ل' 
حول حسين الوم يديرها ابه جهاة تلعضر» إلى جانب ذلك كان بملك في الستينات 
حصصا ف دار النشر "دار الغد" الى صدرت عنها في البداية مولفات القصيمي9 ". 

كان الكتاب الأول الذي نشره القصيمي بالطريقة المذكورة أعلاه كتاب "العالم ليس 
عقلاً ". عند صدور هذا الكتاب ف عام ١9557‏ اللا 1 
الأوساط الأدبية اللبنانية. وعلى إثر ذلك وجه القصيمي رسالة مفتوحة إلى سهيل إدريس 
صاحب بحلة الآداب أعرب فيها بمرارة عن عدم الاهتمام بآرائه وقارن بين النقد الأول. 
والوحيد الذي نشره بعد وقت قصير من صدور كتاب الشيخ الشيعي عبد اللمواد مغنية 
وبين الضجة العارمة؛ والتأبيد العارم أيضاء الى أحدثها كتابه "هذي هي الأغلال" عام 
645 . ويبدو أن تبادل الاتهامات مع مغنية» الذي تبع مقال القصيمي؛ أثار بعض" 
الاهتمام بالكتاب» إذ نشرت في الأشهر اللاحقة المحلة البيروتية "العلوم" مهدة 3راسسات 
نقدية لكتاب "العالم ليس عقلا" كانت إيجابية جداً "©. 


وبعد ثلاثة أعوام توجه القصيمي مرة أخرى إلى الرأي العام. في عام ١975‏ صر 
كتاباه "هذا الكون. ما ضميره" و "كبرياء التاريخ في مأزق". وبعد صدورهما مباشرة. 


من الأمئلة على هذا النوع من الكتب: مبارك الكبير» بيروت !!58١‏ الكويت ف موكب 
الحضارة؛ بيروت الخليج العربي. بيروت 95571 2١‏ طبعة حديدة 5 موعد مع الكرامة؛ قبس من 
حياة فيصل ابن عبد العزيز وآرائه السياسية؛ بيروت 4١971‏ موعد مع الشجاعة؛ قبس من حياة عبد العزيز آل: 
سعودء بيروت عام .١91١‏ الكتابان الأخيران صدرا في الثمانينات ف بيروت بطبعة حديدة مزدانة بالرسوم 
و 2 ويقول باعة الكتب اللبنانيون أنهما مقرران في المدارس السعودية في دروس التاريخ. 

بشأن حياة وأعمال قدري قلعجي انظر: وليم الخازن ونبيه اليان: كتب وأدباء. تراحم ومقدمات 

ار ا و سانا جانانة 

٠‏ عبد الله القصييمي: "حول نقد الأستاذ مغنية " ل: الآداب ( بيروت ) السنة الثانية عشرة. العدد 
الثاني فبراير/ شباط 2155714 ص /١‏ - 76. 

١‏ بخص وص تسبادل الاقامات بين القصيمي ومغنية والدراسات النقدية في " العلوم " انظر: الفصل 
الخامس» الفقرة ٠‏ من هذا الكتاب. ش 
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نشرت مقتطفات في "العلوم" وفي الملحق الأدبي الأسبوعي لحريدة النهار ("ملحق النهار") 
الى كانت في الستينات أكبر جريدة لبنانية وأهم منبر للمثقفين النقديين. والتقدميين العرب. 
وف الوقت نفسه نشر فْ نفس الملحق عدد كبير من الدراسات النقدية للكنايين”'". وف 
الوقت اللاحق أصبح "ملحق النهار" أهم منبر للقصيمي. ولكن قبل أن يدخخل القصيمي 
بين عام ١9717‏ وعام 19177 في أكثر مراحل حياته الأدبية إنتاحية وشعبية وقع حدثان 
نقلاه إلى مركز الضوء ف الحياة العامة اللبنانية من جهة ومهدا الأرض لقبول آرائه ومواقفه 
من ججهة أخرى, هما: طرد القصيمي من لبنان والحزيمة العربية في حرب الأيام الستة. 

كان القصيمي يكتب كتبه ف القاهرة ويسافر بين وقت وآخخر إلى بيروت لكي 
يشرف على طباعتها. وفي إحدى هذه الإقامات القصيرة في العاصمة اللبنانية ف ربيع 
17 طرد من البلاد. ولم تعرف أبدا الظروف الدقيقة لهذا الإبعاد. ولقد وصف 
القصيمي نفسه الأحداث الى سبقت إبعاده على الشكل التالي”: في منتصف الليل دق 
باب غرفته في الفندق في بيروت محسن العيئي (" رئيس الوزراء اليمي لوقت بعد 0 
حكومة السغورة وسقوط الرئيس عبد الله السلال. وكان العيئي قادما من دمشق 
أحرى محادئات مع حزب البعث. وقال أن المخابرات السورية أبلغته بأن قتلة 5 
من المملكة العربية السعودية وصلوا إلى بيروت لكي يقتلوا القصيمي. ولذلك طلب منه أن 
يأني معه إلى دمشق لأن الحكومة السورية هي الجهة الوحيدة الي تستطيع حمايته وهي 
مستعدة لإعطائه وظيفة تتناسب مع كفاءاته”'2. إلا أن القصيمي رفض هذا العرض لأنه 


العلوم؛ السنة الحادية عشرة؛ العدد 5) يونيو/ حزيران 21955 ص 78-76 ؛ وملحق النهار 0/١‏ 
دحل" 

1؟ ‏ عرض القصيمي هذا الرصف في ندوته في 4 ١‏ مايو / أيار .1١8951‏ 

4" كان محسن العينٍ (مواليد )١9175‏ ذو الاتجحاه اليساري عضواً في بعئة الطلاب اليمنيين الذين 
حاؤوا إلى القاهرة في مطلع الخمسينات وتعرف هناك على القصيمي. وخلال الدراسة أصبح عضواً في 
المعارضة اليمنية المضادة للامامية. وف عام 0 لخأ إلى مصر. وبعد الثورة اليمنية أصبح عام ١9577‏ 
وزير خارجية جمهورية اليمن العربية وعام ١47‏ رئيس وفد بلاده إلى الأمم المنحدة. وف عام ١9571‏ 
شارك في إسقاط السلال وتولى رئامة الحكومة المؤقنة. وف عام 1974 خلفه في المنصب أحمد محمد نعمان. 

د" يقول أحمد السباعي هذا اخصوص أن القصيمي تلقى عرضا بالإشراف على برنامج سياسي في 
الإذاعة السورية (السباعي؛ ص 87 ). ونحن نعتقد أن مثل هذا العرض محتمل جداً لأن "الحرب العربية الباردة" 
ازدادت ضراوة منف عام 5. إذ أن سوريا ومصر تقاربتا مرة أخرى وكثفتا دعايتهما المضادة "للمعسكر 
الرحعي" المتمثل ف الأنظمة الملكية في شبه الجزيرة العربية والأردن. ولذلك فمن الممكن أن يكون السوريون قد 
خططوا لاستخدام القصيمي ف دعاية مضادة للسعودية. 
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لم يكن يريد أن يصبح أداة دعائية في يد حزب البعث. وني الليلة التالية حاء ضابط من 
المخخابر ات اللبنانية إلى فندقه لكي ييلغه أيضاً عن وجود خخطط لاغتياله ويطلب إليه مغادرة 
لينان قفورا لأن أمنه فْ بيروت لم يعد مضمونا. وبعد وقت قصير أصدرت السلطات 
اللبنانية أمرا رسميا بطرده من البلاد. وعلى الرغم من محاولة الوساطة الي قام بها الزعيم 
الدرزي كمال جنبلاط» فلم يكن من الممكن إلغاء هذا الأمر. وهكذا نقل القصيمي 
بمرافقة الشرطة إلى المطار ووضع رغم إرادته ف طائرة متوجهة إلى القاهرة. وفي العام 
التالي أصبح كمال جنبلاط وزيرا للداخلية في لبنان فعمل على إلغاء الأمر القاضي .كنع 
دحول القصيمي إلى لبان "), 
ثر القصيمي أبلغ التأثر من أن لبنان حرمه بما يتمتع به من تسامح وكرم الضيافة 

ا أهم ثروة لهذا البلد الذي لا بملك موادا أولية ولا أراضي واسعة 
كجيرانه هي. حسب رأي القصيميء تسامحه وانفتاحه آنذاك على جميع الأفكار. وعن 
هذا الموضوع جاء في رسالة كتبها القصيمي للأديب والكاتب اللبناني أنسي الحاج س 
. الذي كان آنذاك مسؤولا عن ملحق النهار ‏ ما يلي: 

"إن فكر لبنان يجابه جميع الأفكار المتحدية جميع الأفكار المتناقضة وغير العادية» 
السيئة؛ واللامعقولة والغبية ‏ يواجه جميع الرياح وجميع الأعاصير دون أن يغلق الأبواب 
أمامه» دون أن يدحل إلى الأقبية والمغاور بحا عن الحماية والأمن. إلا أن لبنان يهب بكل 
هيئاته الرسمية وبكل أدواته الرسمية لكي يعاقب إنساناً بابعاد مهين خوفاً من أن هذا. 
الإنسان يمكن أن يشكل قوة مهددة يمكن أن يشكل خخطراً على فكر لبنان وعلى نظامه 
ومذاهبه وسادته وأماكنه المقدسة وعلى أمنه وسلامه ورححائه (...) إن لبنان يعيش كل 
هذه القيم الأخلاقية وكل هذه الانتهاكات للأخلاق. يعيش كل هذه المثل والانتهاكات 
ولكنه غير قادر على تحمل إنسان واحدء إذ تب جميع سلطات الدولة في لبنان لتعاقب 
إنسانا واحدا بإبعاد شائن؛ إنسانا لا يستطيع تحمل مخاصمة أي شخص ولا يزعج أي 
شخص ولا يسئ لأي شخص (...) 


1 كان كمال جنبلاط ( اغتيل عام /ا/1ا8١‏ ) يقدم الدعم للقصيمي منذ منتصف الخمسينات بعد 
طرده من مصر. ولقد أكد القصيمي نفسه أنه كان منذ ذلك الوقت يتبادل الأفكار والآراء مع كمال جنبلاط 
بصورة منتظمة. المصدر: حديث مع عبد الله القصيمي في ٠١‏ مارس / آذار 1956. 
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ة إنسان ذلك؟ 0 7 بخاغر عر فنان 95 
يبسى أو يسكت أو يسامح ؟”"'".(النص مترجحم عن الترجمة لعدم توفر النص الأصلي 
باللغة العرربية). 

ف مقالة نشرت بعد وقت قصير ينقل أنسي الحاج هذه الاتهامات إلى قرائه. حت 

عنواك "طرد القصيمي خيانة عظمى" احتج على هذا الطرد وقال أنه يرى فيه هجوما على 
كرامة كل كاتب ف لبنان. ذلك أن الشيء الوحيد الذي يمكن أن يتهم به القصيمي هو 
أنهامتلك الحرأة للإعراب عن رأيه في الموسسات والتقاليد العربية. إلا أن أفكاره هذه 
أبذاعنا دومسا وعضرا فق كب وينبغي الرد عليها في كتب أيضاً. والتعامل مع الكاتب 
بإحراءات الشرطة إنما هو طريقة جبانة إلى أقصى درجة. ثم يناشد أنسي الحاج رئيس 
الجمهررية اللبناني أن ينظر شخصيا في قضية القصيمي ويحدد الجهة المسؤولة عن إصدار 
أمر الطرد» ويناقش بعد ذلك الأسباب المحتملة للطردء ويقول: إن اهام القصيمي .ممارسة 
نشاطات سياسية هو بالتأكيد اتام مفتعل ولا معى له لأنه ينطبق على عشرات الأجانب 
في لبنان. إضافة إلى ذلك يرفض الحجة القائلة بأن إبعاد القصيمي هو خدمة له لأنه يرمي 
إلى حمايته من مؤامرة على حياته ويقول إن الححة مرفوضة لأن الإبعاد يتم ضد إرادته. 
وأخحيرا يناشد الحاج فهم الذات الليبرالي لأبناء بلده ويعيرهم بأن القصيمي يتمتع حى في 
لداخرة عرزي اربع من الحرية الي يتمتع بها ف بيروت: 

"نى. اع الساسان. عن اللخره رباريهم ينا ومن يستحق أكثر الحماية والحرية: 
سباي اي بخرالا كاذب أ لكت الذي عار ب ار بك لافال أي 
6 ترحب 0 بالتناقضات والاختلافات. وكانت القيمة الأساسية الي يقوم 
اللخوف وأنه كان لدينا حرية رأي واسعة نسبيا. وعلى الرغم من ذلك طردنا القصيمي؛ 
الذي كان طرد من جميع البلدان العربية» لأننا رضخنا للخوف. وهذا يعينٍ أننا أصبحنا 


7 س رسالة من القصيمي إلى أنسي الحاج تاريخ ١؟/‏ 4/ 21871 نشرت في بادىء الأمر مع الجواب 
ف ملحو النهار ثم نشرت في وقت لاحق في: أنسي الحاج: كلمات؛ كلمات» كلمات؛ " أحزاء» ببروت 
١ 41/‏ اللجزء الثاني ص ٠‏ وما بعدها. وأبدى القصيمي آراء مشاية ف مقالة: "لبنان أيها الكائن الجميل؛ 
أيها الإنسان الجميل؛ فحأة بحثت عن ضميرك ولم أجده" في: ملحق النهارء 2155717/4/5177 ص68. 
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أسوأ من سجن. إن إبعاد القصيمي هو إبعاد للكاتب اللبناني. وهو كفر بأقدس الحقوق 
والرموز والقيم. إنه اعتداء على ترائنا المتحذر عميقا في الحرية . إنه خيانة عظمى. لقد 
رحل القصيمي إلى القاهرة لكي يطلب اللجوء هناك ولكي يبحث عن الحرية. . فمن سمح. 
هذه الجريمة في بيروت ولأي سبب وتحت أي ضغوط ولقاء أي ثمن؟ إننا نحيي القاهرة من: 
قلوبنا ونمنحها وفاءنا. فلبنان لم يعد بيت المضطهدين. بل لقد فقد هذا الشرف وتخلى عن 
إبائه وآل إلى سقوط مشين. وها نحن الآن مصريون بقدر ما تفتح القاهرة حدودها 
للمضطهدين من بلدان الخوف . وها نحن نعيش في بلد الخوف. لقد أصبحنا مواطنين. 
دولة اختارت طرد الكتاب الليبراليين لأنها غير قادرة على تحمل جرأتهم ونقائهم. إننا: 
الآ في السجن. ولقد كنا سابقاً فيه؛ لكتنا كنا قد بدأنا ننساه"0*". (النص مترجحم عن ؛ 
الألمانية لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 
أصبح القصيمي بسبب طرده من لبنان ونتيجة الصدى الذي أحدثه هذا الطرد 
وخاصة ما نشر عنه في ملحق النهار معروفا الجمهور عريض في لبنان. وتما أدى أيضا إلى 
زيادة الاهتمام بمواقفه الحزيمة العسكرية الكارئية الى منيت بها في العام نفسه الدول 
العربية ضد إسرائيل وانعكاساتها على الحياة الفكرية في العالم العربي. ففي التاسع من 
يونيو/حزيران 07 استسلمت جيوش مصر وسوريا والأردن بعد حرب لم تدم سوى. 
ستة أيام. وكانت القوات الإسرائيلية قد وحهت ضربة وقائية دمرت فيها على الأرض. 
السلاح الجوي لجميع الدول العربية المتحالفة. ثم احتلت خلال وقت قصير مرتفعات: 
الجولان وشبه حزيرة سيناء والضفة الغربية من الأردن. وكان لهذا الفشل العسكري. 
الذر يع نتائج واسعة النطاق بالنسبة للحياة الثقافية في البلدان العربية. فقد انهار دفعة. 
واحدة الحماس الجماهيري والزحم النوري العارم الذي عم المنطقة العربية في الخمسينات, 
والستينات وانكشفت الدعاية الناصرية والبعثية كعبارات جوفاء لا طائل فيها. إلا أن 
السؤال عن المسوول عن الكارثة تجاوز حدود المحال السياسي. فقد انطلقت موجة من 
النقد الذاتي عمت العالم العربي بأسره. وكانت روح هذا النقد الذاي تتميز بدرجة عالية؛ 
م من الصستراحة والمباشرة لم تكن معهودة من قبل. فقد طرحت موضوعات كانت في. 
السابق محرمة تحربما مطلقا. وظهر لدى كثير من المثقفين العرب ميل إلى القطيعة التامة مع, 


4“ أنسي الحاج: "طرد القصيمي خيانة عظمى”"؛ نشرت في بادىء الأمر في "ملحق النهار": ثم نشرات: 
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الماضي. وألقيت المسؤولية عن الهزيمة على عاتق عوامل مختلفة على رأسها أشكال التعبير 
وممارسات الدين الإسلامي والعقلية العربية والتاريخ والتقاليد" "©. 

في مثل هذا المناخ الثقافي يمكن أن تحد فلسفة #طيم الصور والمفاهيم الدينية 
والسياسية) ال تدعو إليها كتب القصيمي» أرضا خصبة للازدهار والانتشار. فلأول مرة 
في تاريخ حياته الأدبية يصيب القصيمي عصب الزمن .منتهى الدقة. وعلى هذه الخلفية 
أصدر قدري قلعجي عام ١951‏ طبعة جديدة موسعة من "العالم ليس عقلاً" في ثلاثة 
أحزاء. ثم تبعها عام 19171 " أيها العار ... إن المحد لك" و "فرعون يكتب سفر 
الخروج". إلى جانب ذلك نشر القصيمي عدداً ع من المقالات في اللحلات الأدبية في 
بيروت. ومن الممكن القول بأن القصيمي كان بين عام ١9571‏ وعام 19177 فيلسوف 
المرحلة الذي تنوقلت أفكاره على نطاق واسع. وقبل التحدث عن الأسباب الي جعلت 
هذا الوضع ينقلب إلى استسلام ثم في وقت لاحق إلى عزلة تامة تقريبا أود أولا عرض 
المضامين الرئيسية للكتب الى نشرها منذ الستينات والدراسات النقدية الي كتبت حوها. 


؟"-الاستفزازات وتحطيم الصور: مقولات أساسية من أعمال القصيمي 
المتأخرة (/9951 - )1١985‏ 


سنعرض فيما يلي بجموعة مختارة من الموضوعات والمواقف الي تطرق إليها القصيمي 
مرارا وتكرارا في مؤلفاته ومقالاته منذ عام ١55717‏ ونظرا ا تصقن به أعمالة المتاعرة 
من تعقيد وتشعب سيقتصر حديثنا على بعض الحوانب المختارة من بين عدد كبير من 
المسائل الدينية والفلسفية والسياسية والاجتماعية الي عالجها القصيمي. أما اختيارنا 
فيتركز في المقام الأول على الأقوال الى لقيت الاهتمام الأكبر لدى النقاد من جهة واليّ 
كان القصيمي نفسه يضعها ف مركز اهتمامه من جهة أخرى7” ". 

يتعلق الأمر هنا بالموضوعات التالية: 


بخصوص النقد الذاتي الراديكالي بعد عام ١971‏ قارن: فؤاد عحمي: 47048 11:6 ,اهز زدلده] 
72 عوللارطاضه) ,967 [ عءترأى عوءذاعهوءآ أنتته أنأعلاه:11 أمعالااوط ناورك . ادع ندمعالء ,]1 
٠‏ كانت الموضوعات الي سأتعرض إليها هنا تحتل مركز الصدارة في أحاديئي مع القصيمي وفٍ 
النقاشات الي كانت تدور في ندوته ف القاهرة. والاستشهادات المختارة مأخوذة من تلك الفصول في كتبه الي 
كان هو نفسه يشير إليها دائماً. 
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تقييم الإيمان والتدين كتعبير حيايّ أولي يعود حسب رأي القصيمي إلى طبيعة: 
النفس البشرية وحاجاقا ثم رأيه في منشأ الوحي الديئ . ' 

صورة الخالق في الديانات التوحيدية كمرآة للانسان وجتمعه. : 

مواقف القصيمي السياسية الاستفزازية وعلى الأخخص من القومية العربية والحيحاته 
الثوري في العالم العربي . 

إن الطريقة المتبعة هنا في عرض أفكار القصيمي لا تتطابق مع الطريقة الي يتبعها هذا. 
الكاتب لا من ناحية المضمون ولا من ناحية الأسلوب. إذ أن مولفاته بعيدة كل البعد عن 
أن تكون نظاما فلسفياً مترابطا ومحكما. فهو لا يتبع ف أي كتاب من كتبه خطا منهجيا 
متتابعا وحكم الحجة. بل إن مؤلفاته المتأحرة هي أقرب إلى طائفة من الحكم والمقولات. 
المركزة الي تتناول موضوعات متنوعة تتبدل وتتكرر دائما ويدور الحديث "حرها" بالمعى 
كد اك لا ود وو او 

لفن الوضوغات ,يضل إلى جحل الاطناب”" .يضاف إلى 7 ليل إل التروج المسهب 

ٌ عن الموضوع وهو أمر كان يلاحظ في مؤلفاته المبكرة أيضا. إذ يندر أن يعالج القصيمي 
فكرة بصيغة النص المطول المتواصل. بل إنه بدلا من ذلك يقطع غالباً خيط الأفكار الذي 
يتناوله وينتقل إلى موضوع مختلف تماما ثم يعود بعد عدة صفحات إلى الموضوع 
0 نفل 
الأصلي 

وما نلاحظه فٍ كتابات القصيمي من لف ودوران على صعيد الموضوع والمضمون 
ينطبق أيضا على الأسلوب اللغوي. فهو لا يكتفي بإيحاد الكلمات المناسبة بشكل خاص 
١‏ راجع بخصوص هذا الانهام الفقرة ” من الفصل الخامس. وكان القصيمي نفسه برد بين وقت وآخخر 
على الانتقاد الموجه له بشأن التكرار. قفي "العرب ظاهرة صوتية' ' (باريس 5137 )١‏ كتنب يقول: "إن لا أنتظر 
المفح والغفران أو التسامح ان كان ممنوما أني سوف أبدو مكررا هنا. . وهل يعنذر عن التكرار؟ هل الذي يكرر 
غضبه ١‏ و اجاح او المنزازه أوسحرنه او رقع لوبية أو كرهدار ناته لتكرر أسباب ذلك هل الذي يفعل 
ذلك يمتاج الى أي اعتذار؟” (ص 20777 ويقول في موقع آخخر فٍ نفس الكتاب: "إن التكرار هو قانون طبيعي 
من قوانين الوجود البشري. وعندما يتوقف المرء عن التكرار تكون النتيجة السكون والموت" (ص 457 ). 

75 بخصوص المفروج عن الموضوع والانتقادات المتعلقة بذلك أبدى القصيمي رأيه أيضا. ينقل عنه 
السباعي قوله فٍ إحدى المقابلات را على سؤال عن سبب قطعه دوماً وأبدا للتسلسل المنطقي لأفكاره: "عندما 
تنظر إلى القمر ما الذي يمنعك من أن ترى النجوم أيضاً ؟" (السباعي؛ ص 7). 
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للتعبير عن مسألة معينة وإنما يصف جميع المترادفات المتوفرة لمفهوم معَين خلف بعضها 
لكي يصف عن طريق الكثير من الانطباعات المنفردة انطباعاً إجماليا جامعا. وتشكل هذه 
التراكمات غالبا سلسلة متدرجة من التعابير الي تتعاظم شيئاً فشيئاً حي الذروة أو تندن 
شيئا فشيئا ح الحضيض. وقبل أن يكمل الجملة يلف كل حلقة من حلقاتَا بأكبر عدد 
بمكن من النعوت ذات المع المتقارب. والنتيجة الى تسفر عنها هذه الطريقة ف الكتابة 
هي جمل هائلة حقا تملا فيهاء على سبيل المثال؛ تركيية الفاعل وحدها نصف صفحة» 
وذلك بسبب إحاطتها بسلسلة من الصفات المتتابعة أو بسبب وضع عدة جمل جانبية جنب 
إلى حنب. وق بعض الأحيان تتشعب الدملة وتطول كثيراً إلى درجة أن القارئ يكون قد 
نسي المبتدأً عندما يأني الخبر» لا بل إن الكاتب نفسه ينسى أحياناً أن امحملة لم تكتمل 
فيقطعها ويبدأ جملة جديدة مستعملا بعض عبارات الوصل مثل "كل هذا" أو ما شابه. 
بمكن تفسير هذا التميز الأسلوبي لأعمال القصيمي بتاريخ نشوء تلك الأعمال من 
جهة وبالخلفية التعليمية للكاتب من جهة أخرى: لقد ألف الكتب المنشورة بين عام 
9517 وعام ١917١‏ خلال واقك عضي جتنا واستنادا إلى المنخطوطات اليدوية المتوفرة 
لهذه المؤالفات يتضح أن كتب القصيمي بحمت عن "تعليق على الذات" واستكمال 
للأفكار الأساسية!). فبعد أن كان بين عام 1947 وعام ١9471‏ بصرف النظر عن 
بعض النشاطات الصحفية المحدودة في بيروت ‏ قد مارس نوعا من الزهد ف الكتابة» بدأ 
منذ مطلع الستينات بنشر المواقف والآراءء؛ الي يطورها في حلقات النقاش الى يديرهاء في 
كمتب: ولم يكن لديه عند كتابتها سوى بعض الملاحظات القليلة الي كان يسجلها بخط 
يده خلال تلك الندوات”؟ ©. وبذلك يجب الانطلاق من أن القصيمي كتب كامل المبى 
الفكريء. الذي طوره منذ أواخر الأربعينات» بصيغة نصوص أساسية في بادىء الأمر. 
فبين المخطوطات المذكورة يوجد مخطوطات تشبه الصياغات الموسعة للملاحظات 


#17 يتعسلق الأمر هنا بنسخ مكتوبة بخط اليد أو مصورة كهربائيا للصياغة الأولية الخام للكتب الي 
صدرت في مطاع السبعينات» وهي محفوظة عند صديق القصيمي إبراهيم عبد الرحمن ( يوحد صور عنها ل 
الملحق في آخر الكتاب). 

4 عند سوؤاله عما إذا كان سجل في الخمسينات مضامين كتبه اللاحقة أحاب القصيمي أن هذه 
المضامين كانت متجمعة "في داخل ذاتي". وأكد أنه كان يكنب جميع كتبه قبل وقت قصير من نشرها ( مقابلة 
مع القصيمي في ١7‏ مارس / آذار ه؟ؤا ). 
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المسجلة أثناء الندوة. فقد كتب بالحبر الأحمر في سطور متباعدة حداً ثم استكملت 
بإضافات بين السطور واللحمل كتبت بالحبر الأسودء وأخيرا بتتمات ب بلون آخر. 
وهذه النصوص الى نشأت هذه الطريقة قام القصيمي بعد ذلك بتحويلها ‏ غالبا بإضافة 
حشوات أخرى إليها ‏ إلى نص فائي جاهز للطباعة. وهذه الطريقة ف الكتابة تشبه 
الطريقة المتبعة في نظام التعليم الإسلامي التقليدي لدى دراسة النصوص الأساسية والتعليق 
عليها وتتطابق مع المنهج المتبع ف غالبية العلوم الإسلامية. وهذا يع أن القصيمي بقي 
أيضا اللو ل ا 7 

وهناك محال آخحر أثر فيه التعليم الدين للقصيمي من جهة وصياغته لأفكاره في حلقات 
النقاش من جهة أخرى» هو الطابع الخطابي لكتبه المتأخرة. ويطلق الكاتب اللبناني أنسي 
الحاج على طريقة القصيمي في التعبير اسم "الأسلوب الخطابي"0". وبالفعل فإن القصيمي 
يصل إلى حد المبالغة في استعماله لصيغة النداء وفي مخاطبته للقارئ مباشرة أو توجيه الأسئلة 
لشسخص افتراضي ثم الإجابة عليها نيابة عنه إضافة إلى ذلك تمثل النعوت المتالية ذات المعاني 
المتشاية وأشكال التكرار المستعملة في كثير من الأحيان عناصر خطابية بلاغية. فالتكرار له 
مفعول التشديد والتأكيد وضمان تحقق الفهم وهو لذلك من أهم أدوات الخطابة المنبرية 
المؤثرة. وهكذا فإن الوسائل الأسلوبية الي يستعملها القصيمي تتطابق مع أشكال الترادف 
والتراكم والتغيير الموحودة في النظام البلاغي القديم الذي أصبح على الصعيد النظري 
والتعليمي التطبيقي جزءا لا يتجزأ من منهاج المؤسسات التعليمية الإسلامية. 

يضاف إلى ذلك قطع الحملة الذي تحدثنا عنه سابقاً والمبالغات الشاعرية والقطع 
الأسلوبي القاسي - بدعا بالنلميحات الجنسية وحن الكلمات البذيئة الي يولد بها 
القصيمي بصورة عدوانية أو تمكمية صورا متناقضة بالغة التأثير. وهناك قطع أسلوبي آخر 
مختلف تماما يستعمله القصيمي كثيرا ويتمثل في قطع التراكمات بإضافات مفاجئة لتعابير 
لا صلة لها يمذه التراكمات لا من حيث المعى ولا من ناحية التدرج. ويتضمن هذا 
الأسلوب, من الناحية الأولىء المتعة باستخلاص نتيجة حديدة كلياء ومن الناحية الأخرى» 
محاولة كشف زيف المقولات اليّ تبدو بديهية. يهذه الخاصية الأسلوبية المتميزة الي بحدها 


ه” ‏ مقابلة مع أنسي الحاج في ”١‏ مارس/ آذار ١5965‏ ف بيروت. 
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في الكتابات "الأفورستية" الي تعتمد على الحكم والأقوال المأثورة” “© يطالب القارئ 
بصورة غير ملفتة للانتباه بالنظر إلى الأشياء الي تبدو منطقية نظرة فاحصة وناقدة. وأعيرا 
يستعمل القصيمي عند سرد المترادفات العديد من الكلمات ذات الوزن الواحد. وهذه 
الطريق في استعمال الكلمات تمنح الأسلوب ف اللغة العربية طابعا إيقاعياً وتخفف عند 
القصيمي من حدة الاسترسال الممل في التراكم واستعمال المترادفات. وفي الفقرات التالية 
سنستعرض ف المقام الأول تلك المقاطع من كتب القصيمي المتأخرة الي تعبر بوضوح عن 
الطابع اللغوي والأسلويي المذكور. 


الألم والعجز والذاتية: العقيدة وإرثها المتناقل 

"لا تحمسب هذا دعوة إلى التشاؤم أو إلى الموت بالاختيار فأنت لن تتشاءم أو تموت 
بالقراءة أو بالدعوة أو بالإقناع والحوار أو حب بالاقتناع. ولكنها دعوة إلى رؤية الذات 
وقراءا ومحاورقا" ("). 

بمذه الكلماتٍ يبدأ القصيمئ: أحَدِث كتاب له "يا كل العالم لماذ! أتيت؟" ٠‏ وهي 
كلمات تتضمن ردا على أولئك التقاد الذيّن يقولون أن نظرته إلى العالم متشائمة جدا 
وهدامة» وتشكل أيضاً أحد الموضوعاتٌٍالمكرية لأعماله المتأخرة. هنا يلخص الفيلسوف 
القصيمي تقييمه للإنسان بأنه "كائن ذاي" تتحدد نشاطاته الدنيوية والفكرية إلى حد بعيد 
انطلاقاً من أنانيته وهي بدرجة عالية تعبير عن الذات. 

استنادا إلى هذه الفرضية يطور القصيمي نقده للدين والأيديولوجيا الذي يرفض جميع 
النظريات الي تفسر الإنسان بعوامل حارج ذاته. وهو يرى أن أكبر تضليل وخداع للذات 
يتمثل في الاعستقاد والتعليم أن تصرفات الإنسان وتفكيره تنحدد استنادا إلى المبادئ 
الأخلاقية أو القواعد الدينية أو التركيبات النظرية. فلم يحدث أبدا في تاريخ البشرية كله أن 
بمح أنبياء أو معلمون أهملوا كليا طبيعة وخمصائص النفس البشرية. والناس لم يطيعوا في 
الحقيقة التعاليم والمبادئ الدينية وإغما خضعوا لما في ذواهم من التزامات وقوى دفع. فلا 


- لقد نوقشت خصائص الأسلوب "الأفورسين" ( أملوب الحكم والأقوال المأثورة ) بإسهاب استنادا 
إلى حكم فريدريش يتشه. بخصوص قرب القصيمي من نيتشه من ناحية الأسلوب والمضمون انظر الصفحات 
اللاحقة من هذه الفقرة. 

7 عبد الله القصيمي: يا كل العالم لماذا أتيت ؟ باريس 19487 ص 5. 
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الظواهمر الطبيعية» كهطول المطر أو ضربة الحجر أو تفتح الزهرة» ولا النشاطات الإنسائية 
تحدث استنادا إلى القيم الألاقية أو العقائد وإنما وفق "التزامات ذاتية طبيعية". وجميع 
طرق السلوك وردود الفعل الممكنة تعود إلى "قانون الحبرية الذاتية" (54), 

غير أن الأنا الإنسانية ثمتلثة .مختلف أنواع الأحاسيس والأشواق والمشاعر الي تبحث: 
خارج ذاتها عن إمكانات للتعبير عنها. وإحدى أهم الصور المسخرة لخدمة هذا الإسقاط 
نحجوالخارج هي العقيدة الي هي بناء على ذلك» ليست سوى "عملية عو 
وتبعا لذلك يفسر القصيمي العقيدة بأنها حب للأنا ويصف جميع أشكال الممارسات 
العقيدية بأنها كلام الذات مع الذات وحديث النفس مع النفس: 

"إن جميع الناس محتاجون إلى أن يتحدثوا مع أنفسهم وإلى أنفسهم بلغات قديمة. إن' 
جميع العبادات والصلوات ليست إلا أحاديث إلى الذات ومع الذات بلغات قلركة. إن جميع 
البشر لا بد أن يظلوا يتكلمون اللغات القديمة بقدر ما يظلون بمارسون ويعيشون أعضائهم 
القديمة. إن لغات وأعضاء آبائهم خالدة فيهم. 

إنه لن يوجد إنسان واحد يؤمن بمذهب أو بعقيدة لو كان ذلك يعي التعامل أو 
التحدث مع غير الذات والضرورات»؛ أو إلى غير الذات والضرورات. إن جميع أحاديث 
البشر عن الآلهة والمذاهب ولمعتقدات ليست إلا أحاديث عن الذات وعن الضرورات بلغة 
ليست صادقة ولا ذكية ولا مدروسة." 40). 

يفهم القصيمي العقيدة كشكل من أشكال التعبير عن الاستعداد النفسي للإنسان 
الذي تعلق بها . وبناء على ذلك يسمي الاعتقاد "استجابة نفسية ذاتية" تعبر عن 
الحاحات والرغبات الفاعلة في أعماق الإنسان. ولكن وا أن الناس يجدون أنفسهم 
مضطرين إلى توزيع "ذواتهم" فإن "جميع نشاطاقهم وعقائدهم ومذاهبهم هي أنواع مختلفة 


8 انظر القصيمي: أيها العقل ص 5015 -/91؟, بشأن موضوع "الجبرية الذاتية" أو "التحديد 
الداحلي المسبق" انظر القصيمي: صحراءء ص 7 ١.4؛‏ وفرعون.» ص ١٠١7‏ والإنسان يعصي) ص 14 .1١‏ وهناك 
أيضا مصطلح مشابه للفيلسوف المصري زكي بحيب محمود )١159417--198(‏ كان قد ورد ني بادىء الأمر 
في رسالة الدذكتوراء الي نشرها عام ١5149‏ باللغة الإنكليزية بعنوان " المللائلةجءع/»2 لاءى". وف عام: 
١917‏ ترجمت إلى اللغة العربية بعنوان " احير الذاي ". 

9 انظر القصيمي: أيها العقلء ص 770. 

+ القصيمي: فرعون. ص ١؟5.‏ 
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لدشاطاقم التوزيعية"(''). وبناء عليه ليس الاعتقاد سوى شكل من أشكال التعبير الكثيرة 
عن الحاجات الذاتية للأنا البشرية عند "استنفاد الشحنة النفسية": 

"والانسان يوزع حالسته النفسية بصور مختلفة. فالذهاب إلى المعبد وإلى الملهى 
والنادي؛ والهتاف بدعاء الآمهة وبالشعائر الدينية» والصراخ بالشكوى والأنين وبلعن الحظ 
ولعن الآخحرين» والقتل في سبيل الدين أو المبدأ أو الوطن والقتل للسرقة.. إن كل ذلك 
تعبيرات مختلفة لحقيقة واحدة.. إن كل ذلك استنفاد للشحنة النفسية. إنه ليس عن العمل 
للفضيلة, أو العمل للحقيقة أو ضدهاء في حساب أحد ممن يفعلون ذلك. واعطدا كتو اين 
الناس يجهلون ذلكء, يجهلون حوافزهم. لعلهم يرفضون أن يفسروا أنفسهم أو أن يروها.. 
لعلهم لا يصدقون ما يرون .. لعلهم لا يستطيعون أن يروا ما يرون. 

إن ابلغ صور العبادة في معناها النفسي, ليست إلا حركة تعبيرية .. ها ضرب من 
الحركة العصبية والنفسية والاجتماعية.. إها في أحسن حالاهها نوع من الرقص والغناء 
والدوران حول الذات؛ وشد شعرات اللحية بغباء. ولهذا فإن الذين يتركون العبادة 
والصلوات للاههة. يمتاجون الى الرقص والملاهي الضاحة» والمتاف للزعماء » وزيارة 
قبورهم أكثثر. ما أكثر زوار قبر لينين.. إن زواره لو أنهم مارسوا أسلوباً من العبادات 
العنيفة. . لقلت رغبتهم في هذه الزيارة. ")ل 

"في ذات كل إنسان نسبة انفعالية لا تختلف لاختلاف ظروفه. إنها نسبة ثابتة سواءا 
كان مؤمناً أو كافرأء ذكياً أم غبيا. متحضرا أم ممجياء جيد الظروف أم رديئهاء مثقلا مثقلا 
بالالتزامات أم كان منغ غير أي الترام. حي أن الذي يذوب فرقا من وف الله أو يقتات 
بالسعادة والرضا لأنه مؤمن بالله» سوف يذوب فرقاً من خحوف غير الله» أو بلا وف من 
55 ويكون لديه من السعادة والرضا مثل ذلك لو كان لا يومن بالله» لأن الخوف من 
الله ليس خوفا من الله وإأما هو قلق أو تعب ذانَ. وهذا يحدث حتما سواء أخفنا من الله 
أم لى تخفة7""). وبذلك فإن العقيدة والعبادة هما تعابير يفعلها الإنسان فقط من أجلها بحد 
ذامها: 


.444 القصيمي: أيها العقل: ص‎ 4١ 

؟؛ نفس المصدر. ص 4147. 

47 ب القصسيمي: صحراءء ص 757 وماييهاء وأيها العقلء ص 455. في هذا السياق يتحدث 
القصيمي أيضا عن الدفاع عن "حالة عصبية" : "إن إعاننا بالله أو بالمذهب ما هو إلا ربط لردائنا العصبي هما. 
ونحن ندافع عنهما بالطريقة الي تناسب حالتنا العصبية المرتبطة تهما' ' (هذا الكون» ص .)١8‏ 
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"إن السماء لو ارسلت لنا جميع أنبيائها ينهوننا عن الإيمان» ويحرمون علينا كل عبادة»: 
لعصينا كل هؤلاء الانبياء» وبقينا نومن ونصلي ونتعبد. فالعبادة استفراغ روحي وعملية' 
جنسية توديها ارو لحساقاء لا الحساب الآلحة" 14), ش 
فزيارةم رت والكاضاء 3" قبور م وإقامة ساقت الدينية تر مي إلى غاية عه 
ظاغفريا فقط. صحيح أن المومنين يأملون من وراء مثل هذه الأفعال الشفاء من الأمراض 
وتحقق الرغبات» ولكنهم في الحقيقة بمارسوفا من أجلها بحد ذاتها: ١‏ 

"إن الامان عملية وليس فكرة.. إنه عملية مثل العملية الجنسية وغيرها من عمليات 
القذف والإفراز . إنه لا يوجحد من يريد أن يؤمن إذا لم يوحد من يريد أن يعبر. . إنه لن 
يو جد من يريد أن يقذف ويفرز. إننا لا نعلم أنه قد وحد إيمان بدون تعبير. . لقد كان 
لكل دين ومذهب» طقوس ومحاريب وصلوات ومبكى. إن من يرفع صوته مغنياً بأية أغنية 
ليجد الراحة الي يجدها من يصلي بحرارة» لأن الغناء تعبير مثل الصلاة والدعاء. لهذا كانت 
امجتمعات دائما محتاجة الى الصلاة وإلى الغناء معء ولم تكن مكانة الكاهن فيها ارفع من 
مكانة المغي» حين في أكثر المجتمعات تدينا. بل لقد كانت العبادات والأناشيد الدينية نوعا 
تحنظما من الغناء: إن الذين يصلون هم يغنون. والذين يغنون هم قوم يصلون. إن وظيفة 
المغي في الجتمع وظيفة نفسية مثل وظيفة الشيخ الذي يصلي بالناس ويخطب ويعظ صارخا 
مهدداء لاعنا كل الأبالسة والكفرة والمفكرين. أما التعبير فهو الموحود دائما. فهو الموحود 
دائمً بلا إمان؛ رااوسود أبضأ مع الإكان., اتيضا 
على فرضية فلسفية مأحوذة من الفلسفة الحندية عبر شوبنهاور وح نيتشهء تقول بأن 
الإنسان يعبر بإيمانه عن شكواه من نواقص الدنيا الي يعانيها. ولذلك فإن دينه هو 
بالدرحة الأولى رد على النقصض وعدم الكمال ) الواضع للوحود البشريء إذ أن "الدين 
هو أنين لا غناء ... هو ألم لا يمجة . إنه ليس بحدا عن اللدمال وإها تغبير عن الضعف 
والبشاعة والأ ل" (). 


1غ القصيمي: أيها العقل؛ ص .7١8‏ 
5 القصيمي: أيها العقل؛ء ص 454. 


7 - القصيمي: صحراء. ص ٠.١8١‏ 
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اعم إإاعص- طن ناكا 


والتدين هو بالنسبة للقصيمي كالتمرد على "الحقيقة الأليمة الكبرى" الى يرفض 
الإنسان القبول بهاء ألا وهي: عبئية الوجود وظلمه. تحت عنوان "العبادة احتحاج 
مقنع" يقول: 

"الإنسان يبكي دائما. وبكاؤه الدائم هو الذي يصنع عقائده وعباداته وعبقرياته 
وتفكيره» ومثله وكل أشكال نشاطه .. 

إننا نبكي ... إذن نحن نعتقد ونصلي. إننا لا نستطيع ألا نبكي, لهذا لا نستطيع ألا 
نعتق و نتعبدك. 

وإذد )2 العقيدة بكاء لا سلوك. وها أي الاعتقاد والبكاء عبث مطلوب؛ ليس لأهما 
وان سمالا أن كمالاء أو ثقة» أو يحلان مشكلة؛ ولكن لأنهما يعبران عن ضياعنا.. عن 
المأساة العابكة» تعبيراً لا يعن غير الاحتجاج الدائم على الحقيقة الأليمة الكبيرة الي لا 
نستطيع أن نرضاها أو نبررهاء كما لا نستطيع أن نرفضها أو نرغب في التخلص منها.. 

إنهما تعبير عن الاحتجاج على كينونتا ال لاتزال تحتاج الى تفسير أو تبرير لم نجده 
بعك ولا أمل في أن نجحده» فنعيشها بلا اقضاع. . فنحس بالضياع .. فنبكي ونحول بكاءنا 
إلى عقائد وصلوات ومثل وأخخلاق» وأحيانا نحول بكاءنا إلى حروب وخصومات, أو إلى 
فنون وآداب وتفكير. وف ظروف أخرى نحوله إلى انحراف وعربدة» فيهما كل أساليب 
الانهيار وتعذيب النفس وقتلها."9". 

يعارض القصيمي القول بأن الدين يوجه الإنسان وسلوكه. ويرى أن الإنسان 
يتصرف مدفوعا بطاقته الداخلية وبمارس التعبيرات الدينية بدافع الضغط. فالمؤمن يعبر 
بتصرفاته الدينية عن الحالة الى يعيشها: 

"إن الدين تابع لنا. إننا لسنا أتباعا له في كل الأوقات والظروف. والناس المتدينون 
البسطاء كلهم أيضا يحولون دينهم إلى الحالة الى هم فيها. إههم يلزمون دينهم بأن يكون 
تفسيرا لوضعهم وشهادة لهم. إنهم اذا كانوا مرضى» وضعفاء» وجينلي وخحونة, وغير 
ذلكء أصبح الدين بنصوصه. وروحه؛ وعباداته» تسويغا وتشريعا لفضيلة المرض 
والضعفء والحبن والخيانة» وكل الرذائل الى يعيشوفها"1). 


40 # القصيمي: أيها العقل» ص 208؟ انظر أيضا " يا كل العالم ".ص 7 
- القصيمي: أيها العقل؛ ص 74 ؛ انظر أيضاً " فرعون "0 ص 108. 
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اعم إإاعص-ط6طن أنا»ا 


إن نظرة القصيمي إلى الدين كتعبير عن حاحات إنسانية أولية تقوده كنتيجة منطقية 
إلى إبداء الرأ أي بنقل الدين إلى البشر وإبلاغ تعاليمه إليهم. فهو يرى أن التصورات الشائعة: 

عجن التضهوة ة والوحسي تنبع أيضا من عجز الناس عن إدراك منابع تفكيرهم وسلوكهم. 
ولكوهم غير قادرين على فهم ماهية تكوينهم النفسي ولا على تنظيم علاقاتهم الاجتماعية : 
ذاتياء فإفهم يبحئون عن عوامل عليا لتفسير ذلك» وهذا الغرض احتاحوا إلى تعبير الوحي: 

"والمتخلفون بل وأكثر الناس لا يفهمون كذلك لاذا يطيعون إن لم يكن وراء” 
العصيان العقوبة الاجتماعية أوالوحودية أو دخول جهنم؛ وإن لم يكن في الطاعة الثواب 
المباشر السريع أو البطيء المحتوم أحيانا. 

إهم لا يفه مون الا الوحي الذي يأمرهم من أعلى» ويجهلون أمر الذات للذات» . 
وتحابية الذات إل الناازم مع نقسها ومع الآحرين ومع الأخياء الى حرلها هم يؤمنون / 
بالأوامر نازلة عليهم من فوقهم أو من حيث لا يعلمون» ويكفرون ها نابعة من شهواتهم. 
وأعضائهم وظروفهم وتراهم"9''). 

ومرة بعد أخرى يهاحم القصيمي بسخرية لاذعة التصورات الشائعة عن الوحي'". 
ويتهم المومنين بأفهم يستعملون تعبيرا لا معيئ له من مملكة السماء لكي يبرروا غرائزهم 
الدنيئة»؛ ويتساءل عن مصدر النبوات والوحي وعن علاقتها بالجتمعات الي تحل فيها. 

وينفي عن النصوص الموحاة وعن ناقليها كل صغة ابتكارية وكل خاصية ميتافيزيقية. 
لك سسيد را تكرار 0 لدى اسان من تر مستمر إلى الاستغناء الروحي: 

هل النبي أو الدين أو الكتاب المنزل ييتكر نفسه أو هل يصوغها أو يجدها داخل 

ذاته؟ هل يجدها موضوعة تنتظره داخل المغارات والكهوف المهجورة؛ أو يقرؤها مكتوبة 
على النجوم ف تطلعاته اليها؟ 

هل البي أوالدين أو الكتاب اللزل يخلق نفسه أم يجدها في السوق ‏ هل يجد 
نفسه في السوق » في ألسنة ونيات وأماني وجوع وأحلام الجماهير الضعيفة المتخلفة 
البدوية جداء أم يجدها فوق المحرات؟ 


8 القصيمي: هذا الكون» ص 576. 
6 في بعسض الأحيان يستعمل القصيمي هذا التعبير بطريقة غير مألوفة إطلاقا ففي "با كل العالم" رص 
وما بعدها ) يختلق ((وحيا)) مشخخصا ويجري معه حديثا ثنائيا. 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


هل الأنبياء والأديان والكتب المقدسة تعطي المجتمعات أم تأخذ منهاء هل تعلمها أم 
تتعلم منها؟ 

هل تنعلم منها وتعلمها ومن يعلم المعلم؟ وكيف يتعلم» وكيف يصبح معلما؟ وإذا 
كانت الأديان والأنبياء والكتب المقدسة تعطي المجتمعات وتعلمها فهل تعطيها وتعلمها 
عطايا وتعاليم مستورهدة من السماء ومصنوعة ف السماء وعلى مقاسات السماء. أم 
تعطيها وتعلمها ما أذت وما تعلمت منها؟ 

هل تعطيها وتعلمها كبرياء وذكاء وضخامة السماء. أم تعطيها وتعلمها اتضاع 
السوق وتلوثها وأوهامها وغباءها وبذاءاتما وحماقاتًا وصغائرها الأليمة؟ 

هل الأنبياء قوم يقدمون من السماء ليعلموا منطق من يعيشون في السماء أم يخرحون 
من الأرض ليعلموا منطق من يعيشون آلام وضعف الأرض؟ 

هل الأنبياء معلمون أم متعلمون؟ هل هم أنبياء أم أتباع؟ هل الأنبياء قادة أم رعايا قد 
تحولوا الى قادة لأنهم أكثر الرعايا تعبيرا عن مستويات وأخلاق الرعايا؟ لأنهم أكثر الرعايا 
استيعابا لمعاني الرعايا ؟ هل الأنبياء يعلمون الجماهير نبواقم أم الجماهير تعلم الانبياء 
مستوياها.وسذاجاتها وأحلاقها؟ 

هل الأنبياء قوم يعلمون السوق المنطق أم هم قوم يتعلمون من السوق الخروج على 
المنطق وضعف المنطق؟ 

أيهم الأنبياء» وأيهم الجماهير؟ هل الأنبياء هم أنبياء الجماهير: أم اللجماهير هي أنبياء 
الانبياء؟ هل الأنبياء أكبر من الجماهير أو فوق الجماهير؟ هل هم أذكى أم أعلى صرانخا؟ 

هإ الأنبياء والأديان والكتب الم لة ابتداع من الفراغ, أم هي تجخميع وت ر كيز 
وتوكيد وتكرار والحاح وطرق دائم عنيف على الباب القدتم الذي كان موجودا بالايدي 
القديمة الي كانت موجودة؟ 

هل الأديان والنبوات والكتب المقدسة الا قراءة للناس على أنفسهم, وإلا تعليمهم ما 
ل أنفسهم وتعليمهم لأنفسهم؟ أليست هي ما كان, مزعوما بصراخ أنه ما لم يكر 79" 

يرى القصيمي أن مصدر جميع الوحي والتعاليم الدينية هو قصور الإنسان وضعفه. 
فعن تألله من هذه النواقص ينجم سعيه إلى ما هو أعلى. ونكران العيوب الإنسانية بالذات 
هو الذي يولد المثل والعقائد والامان بالحقائق الموحاة: 


١ت‏ 7 القصيمي: الإنسان يعصي / ص 4١‏ وما بعدها. 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


"لقد حولنا ضعفنا إلى أكاذيب؛ ثم رفعناها إلى السماء» ثم هبطنا يما إلى الأرض في 
مواكب من النبوات والعبقريات والثاليات » وفي أنواع أخترى كثيرة من البطولة والشرفت 
والدين والفضيلة. لقد كان الكذب السماوي.. لقد كان الكذب على السماء. والكذب 
باسم السماء.. لقد كان إحدى عبقريات الإنسان العظيمة.. لقد كان التدين والكذب 
معنيين من معان اليس 

يرى القصسيمي أن شدة المعاناة والضعف هما أهم معيار من المعايير الي تحدد احتمال 
تلقي الوحي. وينطبق هذاء حسب رأيه على الأفراد وعلى الشعوب كاملة. وبناء على ذلك 
فأن الأنبياء هم الناس الذين أحسوا بصورة مؤلمة بشكل خخاص بصعوبة الحياة وعبئية 
الوجود. فعجزهم عن تحقيق حاجاقم ورغباقم في هذه الدنيا جعلهم معرضين بشكل 
حاص لما يسمى "الإلهام". إذ إن الناس النشطاء الأكفاء القادرين على تحقيق أهدافهم 
وحاجاتهم داخل المجتمع الذي يعيشون فيه يندر أن يكونوا من متلقي الإهام. وبالمقابل يهرب 
الناس العاحزون عن التصرف وعن تحقيق أهدافهم الدينوية في المجتمع من الواقع الذي 
يعيشونه ويلجئون إلى تصورات يظنون أفهم يستمدوفهها من خارج هذا العام" . 

عندما يقرأ المرء هذه الأقوال يتذكر النقد الديئ الذي مارسه الفيلسوف الألماني فريد 
ريش نيتشه [ 110١18414‏ ]: "الألم والعجز هما مصدر جميع العوالم الخلفية» وتلك 
اللحظة القصيرة من جنون التعاسة الي لا يعيشها إلا أكثر الناس حسا بالا ل "(4*) 

إن إعادة القصيمي فلسفات ما وراء الطبيعة [الميتافيزيقيا ] إلى عجز أصحابها عن 
مواجحهة الحياة كما هي. هي الي تحعل القصيمي يُسبّه غالبا في العالم العربي بنيتضشه!7 7 


1 القصيمي: صحراءء؛ ص .١5١‏ 

م القصيمي: أيها العقلء ص ١8‏ وما بعذها. 

4 - فريد ريش نيتشه: هكذا تلكم زرادشتء ميونيخ 219/1١‏ ص38 (باللغة الالمانية). 

ده في هذا السياق كتب نيتشه يقول: "جميع الغرائز الي لا تفرغ شحناقا نحو الخارج تتجه نحو الداخل 
[...]. والعالم الداخلي بكامله الذي هو في الأصل طبقة رقيقة كما بين غشائين؛ يتباعد عن بعضه البعض 
ويكنسب أبعادا ف العمق والعرض والارتفاع عندما يعاق تفريغ شحنات الإنسان نحو الخارج" [فريد ريش 
نيتشه: "عن جينا لوجيا الألاق": ميونيخ ١977‏ ا ص 875 [باللغة الألمانية]. ليس مستغربا أن يوضم 
القتصيمي في العالم العسربي على مقربة من نيتشه أو يوصف ف بعض الأحيان بأنه "نيتشه العري" راحع هذا 
المخصوص: صادق جلال العظم: "إنه مهم أن يكون المرء جادا. سلمان رشدي وحويس ورابوليه ‏ النضال من 
أجل التنوير”؛ في: الضيق ف الحدائة ‏ التنوير ف الإسلام؛ فرانكفورت 2145917 ص ١‏ 4 [باللغة الألمانية].-> 
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وما يجمعء إضافة إن ذللكة بين الفكرين حو تعر الدين كاسسلام للعحر عن هم العام 
وتفسيره وتفسير الوحي بأنه ضرب من الحنون9"). إذ إن القصيمي أيضاً يعتبر الإهام 
والوحسي شكلاً مرضياً من أشكال رد الموحى إليه على المشاكل الاحتماعية والنفسية التي 
يستعرض لما. ويرى أن النبوة هي تعبير عن الألم النفسي والقنوط الدنيوي اللذين يؤثران 
بدورهما على التصورات الدينية الي يتسببان في نشوئها. 

بين الأنبياء وصفاتهم الخلقية والنفسية وبين المجتمعات الى ينشئون فيها يكتشف 
القصيمي علاقات الأخذ والعطاء. فالوحي لا يأتِ؛ في الأحوال العادية» في بجتمعات 
ناححة وف أوقات الازدهار التاريخي: 

"ويص عب التفريق بين مع لفظة الإلام؛ ومع لفظة الشعور الداخلي» كما يصعب 
التفريق بين معناهما ومع العاطفة على أحد وجوهها. والأغام مع عناء أو الشعورء أو 
الواحي الذاتي» ليس له من دلالة أكثر من أن الظروف أو الأوضاع الاجتماعية» أ 
احتياجات النفس ومتاعبهاء أو قلقها وأمراضهاء قد جعلت من إنسان ماء فليم ريف 
يتلقى انعكاس تلك الحالات على طبعه الخاص بصورة إلهام أو وحي. 

والمرضى والشاعرون بالخيبة والظلم؛ والعاحزون عن أن يصنعوا لهم دنيا حقيقية ف 
عالم الواقع. والذين لا يجدون متنفسا لمواهبهم.. هؤلاء وأشباههم هم أقرب الناس إلى 
الااهام. 'وإلى تلقي الرحي الذاي. وقد يتطور هذا الشعور الباطي حب يصبح اشباحا 
افير ترى وتسمع. وهذه الحالة يحب أن تعد محاولة نفسية منحرفة, فإن المحاولة 
الصحيحة للنفس الصحيحة هي أن تشيد عالمها المنشود خارجهاء وأن تعبر عن رغباتها 
تعبيرا عمليا ماديا بأن تنطلق إلى الخارج في صور احتياجات مقضية. فإذا لم تستطع أن 
تفعل ذلك لسبب من الأسباب » انحرفت وانصرفت الى الداحل.. إلى داحل ذاتها. 

ولكنها لن تحد داحل ذانها مكانا للتعبير عن الرغبات» ولإقامة عالمها المطلوب» 
وحينئذ لا تحد إلا أن تتنكرء وأن تنخذ زي الفضيلة لها زيا.. لا تحد إلا أن تتصور إهاما 
روحيا يريد إنقاذ البشر الضالين المعذيين؛ بل يريد إنقاذ الالحة من ضلال الناس؛ وكفرهم 


رحى ف دوائر الأصدقاء المقربين من القصيمي يناقش قرب تفكيره من تفكير نيتشه. أما القصيمي نفسه فقد 
رفض تشبيهه بالفيلسوف الألماني» لكنه اعترف بأنه قرأ كتبه. حديث مع القصيمي في 7١‏ مايو آيار 1991. 

بشأن دور الألم وإسقاطاته في اللحالات السماوية بالنسبة لأعمال نيتشهء راحع: راينهارد كنوت: 
7 | نم8 , وتتعلاء.ا كع «لإععاععلاء لطا عوأهك ءال -ء جاع عجمعالا! دل ملعا 
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فا رعليهم ذا سادعي وعائيم: إن في قصد هؤلاء أن ينقذوا الآهة أكثر من قصدهم 
أن ينقذوا البشر. 

وأمراضنا وآلامنا النفسية محتوم أن تتحول إلى قادة ودعاة وأنبياء. إن المصحات 
العقلية والنفسية هي أحفل المواطن بالملهمين والانسانيين؛ وأقرب الطرق إلى السماء. 

إن أبواب السماء لمفتحة لهؤلاء الملهمين المتعذيين المعذيين» الذين يحولون آلامهم إلى. 
قرابة لحم بسكان السماء. 

إن المرض والألم والحرمان.. هؤلاء الأعداء الثلائة تتنزل دائما بالنبوات» 00 
الكاذبة المريضة: على قلوب المرضى والمتألمين وامحرومينء وليس الوحي الذاني إلا صورة من 
صور التعبير عن فاية الاختزانات الذاتية» اخحتزانات الطاقات والشهوات النفسية ا 
النفسء والأهوال الوحشية الفظيعة الى تصورها الملهمون عقابا لأعدائهم ومخالفيهم.. تلك. 
الأهوال الى ليس ها مثال موجود. والآلام الى لا انقضاء لاء راحعة إلى أفهم كانوا عاجزين: 
عن إيقاع العقوبة السريعة بأعدائهم وتخالفيهم؛ فأعدوها لحم في عالم آخر. لقد عجزوا عن 
أن يفعلوا فقتصوروا. ولو كانوا قادرين عنى الانتقام وعلى شفاء أنفسهم من أحقادها: 
وآلامهاء لما توقدت تصوراتهم بتلك النيران الغيبية الي ظلت تلفح وجه التاريخ الانساني 
بوهجها الأليم المنكر حى طبعته بسماتًا الكالحة الشريرة. إنه لتهولنا تلك الصور من العذاب؛ 
والأموال الى ابتدعها خيال أولئك المعلمين الكبار لتكون عقابا لمخالفيهم؛ بل عقابا للنامن: 
جتيعا.. 

كم فيها من الدمامة» من الوحشية؛ من البغض؛ من التعصب» 

كيف استطاع خيال أن يبدع كل ذلكء أو يعيشه؛ أو يقبله أو يحمله؟ 

إن العاحزين يتمنون. والذين يتمنون يتخيلون خيالات منبثقة عن اللهفة, لا عرب: 
الفكر. والمتلهفون العاجزون يتحولون إلى مشاعرء وتصورات أليمة ضالة. 

أما القادرون فقد تعدوا منطقة التشهيء والتصورء والتألء إلى منطقة الأخذ, والظفرء 
والتلذذ.. إهم كالآلات الي تحولت طقاقا إلى نشاط مادي خارحيء وظلت أجهزقا: 
الداخلية سليمة؛ ولمذا فإن أوقات المحن والآلام هي أفضل الأوقات لحدوث الأهام 
وازدهاره. والشعوب العاجزة الفقيرة» هي ال يوحى إليها دون الغنية القادرة. إن علينا أن 


ل 


م 
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ننستظر روج هؤلاء المعلمين في آسيا وافريقياء أكثر من انتظارنا لخروجهم في أوروبا 
اا 

على الرغم مسن أن الدين ينبع من الحاجات الداخلية للإنسان فهو يدفعه ف غهاية 
المطاف إلى إهمال طبيعته الحقيقية. فعندما يوضع فكر هائي لا يقبل النقاش ولا النقد ‏ 
ويعطى صفة القدسية عن طريق الوحي ‏ تبى حقائق هائية تتحول إلى أغلال وقيود 
للفكر البشري. وف النهاية فإن الدين المقدم للناس بصيغة نصوص وتعاليم متزلة من السماء 
يصبح معاديا للإنسان لأنه معاد للحياة ولأنه يدعوه إلى التضحية بصفاته الإيجابية؛ وعلى 
رأسها سعيه إلى التقدم, وعظمته الداخلية» وفكره وذكاؤو0*,. 

في هذه المواقف يبرز العامل التحرري في فكر القصيمي الذي يرمي إلى تحرير الإنسان 
من جميع العقائد الجامدة الدينية والإيديولوجحية الي تعيق تطوره الفكري. 

ويبرز هذا الجانب بشكل أقوى في نقده لصورة الإله في العقائد التوحيدية وف 

مقولاها السياسية. 

الانسان يختلق لنفسه مارداً جبارا وبمنحه صفة الألوهية: 

الشك في صورة الإله الإسلامية. 

يعتبر القصيمي الدين .عثابة صمام يمكن الإنسان من العيش مع "الحقيقة الكبيرة المؤلمة" 
وهي عبثية وجوده. وهذه النظرة تؤثر أيضا تلقائيا على تفسير موضوع العقيدة» أي الإله. 
رما من جانب في أعمال القصيمي المتأخرة يبدو على هذا القدر من التعقيد» وأيضا على 
هذا القدر من التناقضء كمعالحته لهذا ا موضوع. ولن يفي المرء القصيمي حقه إذا ما 
اقتصر على محاولة ربط مواقفه مع مشكلة العدالة الإلمية» أي السؤال عن كيفية التوفيق بين 
اللأسي والشرور الموجودة ف العالم وبين ما ينسب إلى الله من قدرة وعدالة ورحمة. إذ أن 
هذه المواقف هي علاوة على ذلك تعبير عن صراع الكاتب مع الأسس الدينية والفكرية 
الي انطلق منها هر نفسه. فعندما يجعل القصيمي صورة الإله للأديان التوحيدية هدفا 
مباشرالهجومه ويضع العلاقة بين الصفات البشرية؛ من جهة؛ والتصورات الشائعة عن 
7د القصيمي: أيها العقلء ص ١58‏ وما يليها. ونلاحظ ابتعاد القصيمي عن أقواله السابقة. ففي "هذي 
هي الأغلال" شدد على أن انفتاح قريش على العالم هو الذتي حلب ها الوحي. 

8 ب القصيمي: أيها الغار. ص 448 وما بعدها. و"يا كل العالم"؛ ص 5١1ل‏ 18ء وص 386. 
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الإلسهء من جهة أخرى, في مركز انتقاداته إنما يطرح أيضاً هويته السابقة كوهابي منشددء 
وبحثه المكئف عن الإله» على بساط البحث. : 
هذا العنصر من السيرة الذاتية للقصيمي يظهر بتطور واضح خلال أعماله المتأخرة. 
فمنذ عام ١547‏ ينتقد القصيمي ف كثير من كتاباته تصور المتدينين للإله بصورة مشابة' 
للانسانء. ويصف الأثار السلبية لهذه التصورات على إمكانات التفتح الفكر ي للانسان' 
وعلى حياته الاحتماعية. ولكنه يتفادى في بادئ الأمر التكلم عن الله الله الواحد الأحد 
في الدين اإيادى. ويستعمل بدلاً من ذلك 1 حياديا هو "الاله" الذي يأ أحياناً 
بصمفة الجمع أيضا "الآلهة" ويمكن استعماله لجميع أشكال الآلحة في مختلف العقائد. أو إنه: 
ممتتحدل كارة كر عمرية هي "الألوهية" . أما في كتاباته المتأخرة في الثمانينات فقد 
سقطت هذه المحظورات أيضاً وأخذ يستعمل بصورة متزايدة كلمة "الله" مباشرة. إضافة: 
إلى ذلك بدأ أيضا ينادي الإله مباشرة: يا إله يا إلحي» يا الله. فقد تحولت الشكوى من 
صورة الإله في أذهان المتدينين إلى "شجار مع الإله"30, 
وخاصة كتاب "الكون يحاكم الإله" لعام ١48١‏ هو وثيقة فريدة لهذا التنازع 
الداحلي الشخصي ججحدا الذي يتخذ فيه نقد الدين غالبا استنادا إلى مواقف سابقة) صيفة 
عملة التنظيف الديئي الذاي. . والاستشهاد التالي يبين الدور المركزي الذي لعبه في أعمال 
الكاتب» الذي كان تقياً إلى أبعد الحدود. هذا التراع المولم الذي رافقه طيلة الحياة وكان 
يتخذ أحياناً طابعاً متناقضا. وعا أن هذا النص» بسبب لغته المطنبة وال تبدو أحيانا غير 
مألوفة وبله ث ركيز» يمد غوديا بالنسبة لأعمال القصيمي المتأخرة» ويشمل فضلاً عن 
ذلك جميع عناصر الملوضوع الذي ستعا لله قُِ الضفحات القادمة. سنترك القصيمي نفسة 


8 هذا "الشحار مع الإله" مسألة قديمة في الفلسفة العريية والتصوف الإسلامي. توجيه الانتقاد إلى. 
مسؤولية الإله عن أحوال الدنيا والشك في رحمته نجدهما عند ابن الراوندي وعمر الخيام وابن سينا والمعري. 
راجع مذا الخصروض 067 :نأ /أء/!! 0214 600 ,اأععاعءل! عاعوى ععل «عع, كه :رءهذ!ا انرعصماء 11 
597 ] .5 ,1978 تلعفأعنا ,هلال انالف بفاءهط كعل «عاطعادئى2) 

عند فريد الدين عطار وغيره من المتصوفة يتجسد هذا الشحار في شخصية "انون" الذي " يتمتع بسبب 
جحنونه آخرية ١‏ بر من الأشخخاص العاديين لمناقشة الإله وانتقاده" . ولعل القصيمي استعمل نوعاً من"حرية الحانين” 
بأن وضع أقواله الي تحطم الصور في سياقات تبدو غريية وعبثية. 
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يتكلم في مقطع مطول. تحت عنوان "ستعلم يا إلهي أن صديقك الوحيد ف هذه الدنيا" 
كب كرك 
إنيي في محاكمي هذه لكء يا ربي؛ م أكن أبدا ولن أكون أبدا إلا منظفاً حملا ميرئا 

عقا لمارا عليك: . م أكن ولن أكون إلا جنديا فدائياً مقاتلاً عنك ولك ومعك 
ومن أحلك, من أجل كرامتك ونظافتك وتقواك نافيا رافضا أن تكون أية ذرة أو قملة أو 
غملةأو أنة أو صرخحة أو آهة أو عاهة أو ذبابة قد حبل بها وولدها عقلك أو قلبك أو فنك 
أو جمالك أو أحلاقك أو اشواقك أو يداك.. , 

.. لم أكن ولن أكون إلا صديقا مخلصا لك بكل أساليب ولغات ومواقف الصداقة 
والإخلاص بل بكل أساليب ولغات ومواقف الانتحار.. الانتتحار من أجل تنظيف وتطهير 
وحماية كل ذاتك وصفاتك ونياتك وأخلاقك واراداتك ورغباتك وكل مواهبك وتاريخك 
وفنونك بل وعيونك ومسامعك من كل العاهات والدمامات والتشوهات والأنات 
والصرنحات والقبائح والفضائح والنواقص والعار والجنون والذنوب والعيوب الي تغطي 
كل هذا الوحود وكل من فيه واليّ لا يوحد أو يحيا أو ييقى أو يسعد او يتلاعم أو يتعايش 
أو يتماسك الا بما أي هذا الوجود وكل من فيه بل أو حى يفهم او يفسر الا بها. . واليّ 
هي بعض أوصساف مريد ومخطط وفاعل كل شيء , بل الي هي بعض عاره وقبحه 
وخطاياه.. والي تنهم أنت» أنت يا إلهي بها كلها. تتهم بها كلها إرادة وتديرا وتخطيطا 
وحكمة وخلقا أو راجا وفرحا وبدءا بدءا.. بل الي لن يكون مؤمنا أو مستحقا 
لفردرسك ولغلمانه من لم يصفك بما مادحاً لك. هل وجد واصف محقر لموصوفه مثل 
واصفك يالهي؟ 

أحجلء ؛ إن في هذه المحاكمة لم أكن ولن أكون إلا رائيا حزيناً. . رائيا حزيناً لك يا 

. آه ما أقسى أحزان من يحزن لإلهه. ما أقسى وأفجع وأدوم وأنبل عذاب من يتعذب 

ا وانفجاعاً بإلهه. ! 

مستوياته الأخلاقية والفسنية والعلمية. إني ف هذه المحاكمة لم أكن ولن أكون الا 
مسسيحاً مصلوبا فوق صليبك بل إلا صالبا نفسي وكل أخلاقي وأفكاري وحياقٍ 
وأسباب أماني فوق صلييك الذي لن يكون الا صليي بل لم أكن ولن أكون إلا صليبا هر 
الصالب والمصلوب. إن أنا وحدي الصليب والصالب والمصلوب أي بلا أي فخر! 
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نعم ء يا إلمي إن لم أكن ولن أكون الا كل ذلك مهما حسبت او زعمت او بدوت 
نقيضا حادا لكل ذلك. إنه لا كائن من يحسب صديقه هو عدوه. ومن يحسب عدوه. 
صديقه غير الاله. 

إنك يالحي لو اردت أن مب كل حبك وشكرك وثنائلك بكل الصدق والعدل 
والاستحقاق لما وجدت من قبه ذلك مثل من قاسى وقاسى» بل خاطر وجازف بإقدامة 
على هذه المحاكمة لك الي قد تكون الاولى في تاريخ البشر. 

بل الت لم تستطع كل بسالة وكرامة وخيال وذكاء واقتحام وتطلع وتلهف كل البشر 
في عصورهم وحضاراتهم الرؤية لها أو التفكير فيها او الاحساس ها ..إذن كم انتظر واتمى 
أن تفهميٍ يا إلهي وأن تراني وتحدن أنا وحدي الصديق المحب الممحد اللزه لك. بل 
الفاديء الفادي»! أما أنبياؤك ودعاتك وجميع المومنين المعلمين لك وعنك وبك.. الذين 
يحيئون ليدعوا الى الاقتناع والاعتقاد والاعتقاد بأنك أنت وحدك المريد المعخطط العاشق 
الفاعل لكل ما قي كل شيء وكل أحد من أخطاء وخخطايا ووقاحات ونذالات وبلادات 
وشهوات وبحاعات وذنوب وآلام وأمراض وتشوهات وعاهات وتفاهات وعبث وفروقف 
رهيبة مهينة مدمرة بلا أي استحقاق للمفضل أو للمفضل عليه لأن استحقاق لهذا أو هذا 
موهوب» أنت واهبه ف البدء؛ البدء.! 

.. ليجعلوا عينيك وعقلك وقلبك وأخلاقك وضميرك وكل مواجهاتك ومشاهداتك 
واستعراضاتك واحتفالاتك مباصق لكل هذه القبائح. 

نعم ء أما أنبياؤك ودعاتك وكل معلمي الايمان بك فلن يكونوا الا أردأ وأقسى 
وأجهل وأوقح أعدائك مهما جهلوا هذا الذي لايستطاع جهله.. أليس من رآنا واعتقدنا 
وأعلننا أنذالا وسفهاء وجهلاء وظلمة فهو عدو لنا مهما كان جهله وقصده؟ إنك يا إلي 
لو قرأت هذه المحاكمة كما أمين واننظر أن تقرأها لوجدت فيها كل الكفارة والتفكير عن 
كل النقائص والآثان الى يتهمك با من زعموا أنبياعك ودعاتك وعبادك زاعمين أنهم 
بذلك يعبدونك ويرضونك ويتملقونك ويساومونك بل ويشترونك ويخدعونك 
ويدللونك. 0 

.. ولو وجدت فيها أي في هذه الحاكمة كل الطهارة والتطهير لك من كل الأوحال 
والعفونات الي يلقون بها ويستفرغوفها على كل تفاسيرك ومعانيك ونياتك معلنين؛ 
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وزاعمين أنهم ينظفونك ويزينوك ويعطرونك أعين من زعموا أنهم أنبياءك ودعاتك وعبادك 
الأبرار! 

إنهم يصبون عليك وفيك ويلبسونك ويصوغونك ويقذفونك بكل ما فيهم وبكل ما 
في الوجود من قاذورات وقباحات وسفاهات ونذالات ودمامات وجنونء أما أنا أي في 
هذه المحاكمة فأنقيك واضفيك وأحميك وأغسلك بل وأوضئك من كل ذلك بل وآحذك 
إلى أخلد وأقدس معبد ليغسل ويطهر كل ذاتك وثيابك ونياتك وتاريخك من كل 
الاقهامات والتلوئات بل يعقمك ضد كل ذلك. 

تعقيماً يستفهد به ويقتة كل ماف الكوق وغير الكون من آلحة وبشر وكائنات 
2 0 

في بادئ الأمر يتساءل قارئ هذا النص عن كيف يمكن التوفيق بين أقوال القصيمي 
هذه وبين الصورة المعادية للدين الموصوفة أعلاه» وعن الدور الذي يمكن أن يلعبه في هذه 
الصورة أي تصور للإله من أي نوع كان. علما بأن هذا الجدل المكثنف مع الإعان بالله 
والمطسروح هسن فلسفة إلحادية قطعا وبحماس مفعم بالمحبة ليس أمرا غير معهود في تاريخ 
الفلسفة الأوروبية. ويمكن اعتبار أعمال لودفيغ فويرباخ [4 0018175-18" أفضل 
مثال على مثل هذه الاتحاه: نظرا إلى أن التفكير بصغ دينية منتشر على نطاق واسع في 
جميع أرجحاء العالم بحث فوير باخ عن تطابق التصورات الدينية مع المكونات الأساسية 
للطبيعة البشرية ومع حاجات الإنسان ”'''. في كتاباته الفلسفية يوكد فويرباخ على أن 
اللمحد يحب عليه قبل غيره أن يسأل عن الدافع إلى الإيمان بالله وذلك لكي يتمكن المرء من 
تحويل هذا الإنتاج الفكري البشري المغرق في القدم إلى شكل متماير من أشكال المعرفة. 
بيب فريسرباخ على هذا السؤال بأن البشر وحدواء بصورة غير واعية» ف الإله ولاه 
تفسيرا لكيافم ذاته. وأن الإيمان بالله هو "وعي الإنسان لذاته بصورة غير مباشرة" وأن 
هذا الرعي غير المباشر يحب أن يحول إلى وعي مباشر للذات عن طريق الانعكاس 
الفالسفي. ومن يريد معرفة كنه الإنسان يحب عليه دراسة الصورة الي يحملها عن الإله 


القصيمي: الكون يحاكم الإلى ص ١١‏ وما يليها. 

١‏ مس التشابهات الهامة بين فويرباخ والقصيمي أن فويرباخ بدأ حياته الثقافية كمدرس للاهوت ثم 
اضطر إلى التخلي عن هذه المهمة الأكادبمية بسبب مواقفه الناقدة للذين وأصبح مدرسا خخاصا. 

يشأن حلاف فويرباخ مع صورة الإله المسيحية؛ راحع: وأاسفسا ومااقذا! ,مو 
[96 ,بعوطءععوط ىأ ١اممكماثنام‏ ومع اع وماعوطديه]آ 
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لأن ه .ذه الصورة هي مرآة الإنسان. وإذا ما كان الإنجيل يقول بأن الله خحلق الإنسان؟ 
على شاكلته فإن هذه الجملة يحب عكسها: : كل ثقافة تخلق الحتها على شاكلتها الي 
تتجددو اجا لكرنها وقاريها. والإنسان يسقط أجزاء من ذاته على الخارج لكي يقوم ‏ 
بعد ذلك بعبادتها وتأليهها كقوى غريية عنه ويصبح متعلقاً بها. واستعادة هذا التوع من 
الإسقاطات يعد فصلا في صيرورة الوعي والتحرر الذاتي. ولذلك يطالب فويرباغ . 
ب: :"تقليص أنتروبولوجي": يعاد به الإله إلى الحالة البشرية المتضمنة في صورته. ويقول : 
أن "تحويل اللاهوت إلى أنستروبولوجيا" يعيد للإنسان ما نسبه إلى الإله من قدرة كلية ' 
ومعسرفة شاملة. فعن طريق التطور الثقاقي والعلم والتقدم يقترب فعلا من تحقيق هذه.. 
الصفات الإيجابية الى أصبحت غريبة عنه. 

فيما يتعلق بإسقاط صفات بشرية على صورة الإله هناك كثير من التشابه بين أقوال 
فويرباخ وأقوال القصيمي. فالقصيمي أيضاً يبحث عن أصل الإبمان بالإله في أعماق الإنسان 
وفي نقل صفات بشرية إلى اميتافيزيقا. إلا أن الفرق الحاسم يتمثل في أن الإله لا يظهر عند 
القصيمي في هيئة التصعيد الأقصى لصفات بشرية إيجابية مثل العلم والقوة والرحمة بل 
بالعكس تماما: فهو يرى أن الطباع السلبية للإنسان هي الي يوصف بها الإله. ويعتير 
الإيمان بالله» كما اتضح من الاستشهاد السابق» نوعا من البحث عن "المتهم الكبير". 

إن المتديسنين يدركون جيداء حسب رأي القصيمي؛ ما في الوجود البشري من عجز 
وظلم. إلا أنهم يرفضون تحميل أنفسهم المسؤولية عما يقترفونه من ذنوب ولا يجدون عزاء 
ف الاعتراف كما في وجودهم من عيب وفساد. وهكذا يصبح البحث عن كبش فداء لهذه 
النواقص الأساس الذي يقوم عليه إيمانهم بالإله. ولذلك فإن هذا الإيمان هو "وسيلة فاضحة 
ولئيمة وغير صادقة للبحث عن متهم لا يعرف شيء عن همته ولا عن محاكمته””7"". 

وهم يزمنون هذا المنهم غير العادي لأنه الوحيد القادر على حمل جميع أخطائهم 
وجرائمهم والقادرء إضافة إلى ذلك؛ على إعطاء تفسير لما عجزوا هم عن تفسيره وتبريره: 

"إذن فليرمنوا بإله هائل كبير لا نموذج له وليحددوا صفات هذا الإله تحديدا يجعله 
هو المتهم الأول الشامل؛ وهو المسؤول الاول الشامل عن كل ما يواحهون ويرون 
ويعلمون ويعانون من آلام وغباوات وتفاهات ومن ذنوب وعاهات ووقاحات وأخطاء لا 
بمكن فهمها ولا تفسيرها ولا تسويغها ولا الدفاع عنها بغير إله كبير هائل ليس له نموذج 


57 # القصيمي: فرعون؛ ص 8 ؛ يا كل العالى ص 5514. 
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ولا تفسير ولا منطق ولا شروط. ليؤمنوا مبثل هذا الإله إماناً لا منطق ولا هدف ولا 
تفسير له سوى الإتهام وسوى الحاجة إلى وجود متهم بهذا الحجم, إلى وجود متهم بكل 
الذنوب والآلام والمظالم والحماقات. 

إن الحاحة إلى وجود متهم ضخخم ضخخاة لا مثيل ولا شبيه ولا نموذج لها هي أحد 
الأسباب ف إيمان الناس بالإله العظيم الطيب المتره. لقد آمنوا بالإله لأنهم محتاحون إلى 
متهم ضخم بلا حدود! لقد وجدوا في الإله كائنا منهما بكل الذنرب مترها عن كل 
الذنوب. إنه إذن لشيء رائع» رائع جدا.. لقد كانت قضية "من المتهم' هي البرهان الوقح 
على وج ود الإله. لقد كانت إرادة العدوان والإهام هي الى دلت على الإله وصاغت 
صفاته وأخلاقه ومنطقه وضميره وضخحامته "10') 

ما أن الناس يسقطون على الإله أكثر غرائزهم دناءة, فإن هذا الإله يعبر عن أكثر 
حوانب السلوك البشري سلبية. وفيما يخص التدين كتعبير عن الظروف الحياتية للإنسان 
وعن الوسط الاجتماعي الذي يعيش فيه فهذا يظهر أيضاً في الصورة الي يحملها المتدينون 
عن الإله. فبتمجيدهم له ينتخذ الإله أشكال السلوك الي يريدون تبريرها. ولذلك لا يتبقى 
من صفات الله سوى التعصب والنفاق والإثم. وهكذا يصبح المؤمنون قوم "يضعون الله في 
أفواههم والشيطان في رغباف"”*0. 

وهكذا أعطى البدو العرب, عنى سبيل المثال لأنهم لم يكونوا قادرين على 
السيطرة على الطبيعة بالوسائل السلمية وكنتيجة لظروفهم المعيشية الي تميزت بالعوز 
المادي ‏ إلههم صفات حربية. وتصوير الإله يمذا الشكل كمقاتل يدعو إلى الحرب وجد 
حى ف آيات القرآن مكانا له. فالقرآن يتحدث عن القتل والحرب أكثر بكثير ما يتتحدث 
عن السلام. فقد فرض على الناس الحرب كقانون أكثر من الدعوة إلى السلام”” "2 

وكان القصيمي في "هذي هي الأغلال" أيضا قد إتهم المتدينين بأنهم لم يستطيعوا في 
التصورات الى كونوها لأنفسهم عن الإله تحاوز آفاق تحارهم الذاتية. فقد نقلوا التجارب 


54- القصيمي: فرعون: ص 4! انظر أيضا: أيعا العقلء ص 50 . 

5< القصيمي: أيها العقلءص55. انظر أيضا مقالة القصيمي: الذين يضعون الأديان ف أفواههم 
والمعاصي الكبيرة في قلويهم وأعضائهم" في: ملحق النهار 2١9717/4/1‏ صرت وما يليها. 

7 القصيمي: عاشق» ص١7‏ وما بعدها. ف هذا المهحجوم غبر العادي على الدين الإسلامي وبذه المباشرة 
النادرة يستند القصيمي إلى الآية 515 من سورة البقرة: " كنب عليكم القتال وهو كره لكم وعسى أن تكرهوا 
شيئا وهو خير لككم وعسى أن تحبوا شيئا وهو شر لكم والله يعلم وأنتم لا تعلمون" 
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الي شهدوها خلال التاريخ مع تعسف الخلفاء والملوك والطغاة إلى علاقتهم مع الإله 7" 
ولذلك أصبح الآذان والصلاة إهانة للإله لأنهما يتناقضان تناقضا صارخا مع السلوك: 
الفعلي للناس وهما بالتالي نفاق مكشوف. علارة على ذلك فقد تحولوا إلى إنكار لكل: 
شكل من أشكال العدالة والقانون لأن الإله في أعين المتدينين يقبل الوساطة ولا يحكم. 
العالم بقوانين ثابتة لا تتزعز ع وإنما عبر نماذج للسلوك البشري: 

"إهم يزعمون أنهم هم التفسير الشامل لأ'حلاقه؛ ولتعاليمه النزلة. ميل تديفيد هم 
الشبق والأنانية 3 والجهل. فيذهبون يفجرون ويسرقون» ويظلمون ويكذبون» م ينهضون” 
يستغفرون الله ويصبون له» ببذاءة » راجين أن يصافحهمء أو يقابلهم؛ أو يغفر لهم.. 

إن الذين يفعلون ذلك أو يعتقدونه يلعنون | الله بلغات كل الأغبياء» بأخلاق كل 
الأغبياء. . إفم يتصورون الله قيصرا أو زعيما ضالاً ينشرح صدره للنفاق وقصائد 
الإمتداح ويفقد وقاره عند ذلك. 

إن الدعاء والصلاة إقام لله بليد.. إنك إذا دعوت الله فقد طلبت منه أن يكون أو 
ألا يكون ..إنك تطلب منه حيئئذ أن يغير سلوكه. ومنطقه. وانفعالاته.. إنك إذا صليت 
لله فقد رشوته لتوثر في أخخلاقه» ليفعل لك طبق هواك. فالمؤومنون العابدون قوم يريدون أن 
يؤثروا ف ذات الله أن يصوغوا سلوكه. 

لإن الملاة والدعاء ليسا إهانة لله فقطء إنهما أيضا إفساد للداعي والمصلي؛ لأنهما 
تعريد له على الرشوة وعلى نفي القانون والعدالة. والذي يتعلم رشوة الله وينكر قوانين 
الأشياءء هل يمكن أن يكون في سلوكه أو نفكيره فاضلاً أو ذكيا؟ .. إن الذي يصلي لله 
لا يريد أن يتصدق على الله بصلاته. . إذن هو يرشوه. إنه يريد منه أن يغير سلوكه 
وإرادته.. أن يفعل ما ليس فاعلا. . أن يفعل إرادة المصلي من لصلاته. 0 

لكسن الإله كل "متهم كبير" و "داعية لشهواتهم وعيويهم””" ليس مسؤولاً عن كل 
ما يتهمه به المتدينون من نقاط ضعف بشري. فيما سبق كانت قد ظهرت بكل وضوح 
العلاقة الصعبة بين التصيمي والتدين " الحقيقي"؛ أي كان نوع هذا التدين ‏ الذي يتيح 
المحال لوجود الإله حارج التصورات الدينية الشائعة. وهنا يظهر بين السطورء بين وقت 
وآحير إلى جانب بعض الأقوال التبريرية الرامية إلى !الحماية الذاتية؛ فهمه الديد: الوهابي 

17 انظر القصيمي: الأغلال. ص 9١27‏ وما بعدها. 

9ع القصيمي: أيها العقلء ص37 


8 نفس المصدرء ص 7١‏ انظر أيضا: القصيمي: العرب...ءص ١57‏ . 
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القدع”'". وعلى الرغم من كل هجومه على الإيمان بالله ييدو أنه يريد هنا أيضاً الدفاع 
عن الألرهية "الخالصة" ضد التزوير والتزييف. والاستشهاد التاللي يوضح مرة أخرى 
الصورة غير المألوفة للإله الذي لا يتحمل أي مسؤولية عن الجرائم والآثام الي تقترف 
باسمهء شأنه في ذلك شأن الشعب الذي لا يتحمل أي مسؤولية عن المظالم الي يرتكبها 
الدكتاتور الذي يحكمه: 

"إن الشعب في عهد الدكتتاتور هو كالإله في المجتمع المومن. إن له كل التعظيم 
والامتداح والمداهنة. إن كل الأعمال باسمه. إن كل الحديث عنه وإليه» ومن أجله. إنه 
نصاغ فيه أقوى أناشيد البلاغة والحماسء وإنه لتقترف تحت شعار العمل في سبيله, 
والدفاع عن كرامته؛ أبشع المظالم والحروب والمغامرات. إنه ليقترف كل العدوان عليه 
والتحقير له باسم احترامه» والدفاع عن حرياته. أما عند التطبيق فهو الملك الذي لايملك 
ولا يحكمء إنه هو القطيع الذي لا يحترم ولا يستأذن. 

إنه كما يفعل المومنون كل الحماقات؛ والشعارات» والمواقف المتناقضة باسم الإله 
كذلك يفعلها الدكتاتور باسم الشعب. ش 

إنه ير تكب جميع التناقضات تحت شعار وأحد.. 

إنه ينادي بكل الشعارات المتناقضة في مواكب من الإعلان والمباهاة.. 

وهل الدكتتاتور يداهن الشعب؛ ويكذب عليه؛ لأنه يخشاه أو يحترمه, هذا لا أحد 
يتحدث عن أبحاد السماء مثلما يتحدث المومنون الخارجون على أخلاق السماء.. 

إن المومنين يظلون يتحدئون عن الآهة لأنها لا شيء لها ف حياتهم. إن الطغاة يظلون 
يتحدثون عن الشعوب لأها لا شيء لها في عهدهيه 7" 

إن تحرك القصيمي على الخط الفاصل بين رفضه للدين من جهة ولحوئه بين حين 
وآخر إلى الله كب "قوة حية" (""2) من جهة أخرى, يجد تفسيره في قلقه من تأثير الخوف 
من الله على تطور الإنسان: فهو يرى أن الصورة السائدة عن الإله موجهة ضد المتدين 
نفسه لأها تحمل الإله المسؤولية عن كل نواقص الخليقة وامجتمع البشري وترسخ بالتالي 


3 القصيمي: أيها العقل ص ؟١:‏ " ليس ممكنا بالنسبة لي أن أعين بالله أو الآلحة خالق الكون الذي 
ينحنا القدرة على الإبمان به وإنما أعيني بذلك الأصنام والطغاة وعبث الطبيعة المنسوب إلى الخالق والأوهام” 

١/ا ‏ القصيمي: عاشنء»ص75) وما بعدها؛ انظر أيضا: القصيمي: العرب. ص117: تكرار حرقٍ 
للأقوال نفسها. 

2 مه القصيمي: أيها العقلع ص 55 وما بعدها. 
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الأوضاع الاجتماعية السيئة. فإذا ما كانت الظروف الاجتماعية من صنع الإله فإن كل ما 
يزعج الإنسان ويسبب له الأذى سيكون من صنعه أيضاً: 

"هل الإله شيء يمكنك أن تحبه؟ هل يحبه أولئك الناس الذين يصلون له أم هم 
يتملقون إليه فقط ويحاولون بذلك تضليل قوته وعظمته؟ أليست الألوهية شيئا يقتل الحب؟ 
هل ف وسعك أن تحب من تخاف منه وتنتظر منه كل أنواع الأخطارء الذي يعرضك لكل 
- والشقاء والمحساوف والمكروهات والأمراض والضعف والموت والهرم (...) ونار 

جهنم؟ هل يوجد بين أعدائك أحد يفعل لك ما يفعله لك الله؟ 

1 ..] هل بوسعك أن تحب وحشا التهم آباعك وأجدادك وسيلتهم أبناءك وأحفادك 
قبل أن يلستهمك أنست أيضاً؟””" (النص مترجم عن الألمانية لعدم توفر الننص العربي 
الأصلي). 

وفي النهاية يرى القصيمي أن هذه الصورة لوحش يلنهم كل شيء هي نتيجة لتصور 
الإله بأنه واحد أحد لا شبيه له ولا شريك. فعندما يحاول المندينون جعل الإله نقيضاً لكل 
ماهو جسدي إنما يضعونه في مكان بعيد لا يمكن الوصول إليه. فالكائن الذي لا يمارس 
لجنس ولا ينام ولا يأكل؛ وليس له أولاد ولا أصحاب لابد من أن يكون بالضرورة في 
حالة نفسية ملؤها الألم والنكد. والنتيجة هي أن الإله يتمتع بعذاب الناس ويتسلى. وبذلك 
يصمح الألم والتعاسة الأرضية المرر لوجود الإله'؟". إلى جانب التصورات السائدة عن 
"الإله" و"مسئوليته الكونية" وبعده المطلق عن الناس» ينتقد القصيمي بشكل حاص ما ينتج 
عن هذه الصفات من تبلد شعور الإله وانعدام إحساسه تحاه الآلام البشرية» ولذلك يعلن 
فشل هذا النوع من الإيمان بالله : 

"إن تصوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم حينما تتصور كائنا كبيراً بلا شبيه.. 
كائنا وحدنى الذات» وحدانني الصفات» وحداني المكان» وحدانٍ السلوك والفدرة 


ا القصيمي: فرعون.؛ ص 77. 

4 القصيمي: أيها العار. ص ١7١‏ وما يليها. في هذه الكتابات من عام 0١‏ يتناول القصيمي؛ كما 
يفذل قعالياء_عترلاات سابع ويتوسع ل عرسيها. فقد سبق له أن كتب أقوالا مشابة عام ١574‏ ف مقال بعنوان 
"لثلا يعود هارون الرشيد"؛ في: مواقف. رقم ١‏ أكتوبر نوفمير :١974‏ ص 54 وما يليها. الأقوال الني 
يذكرها القصيمي في هذا المقال عن بعد الإله عن الناس يتناوها الكاتب اللبناني توفيق عواد ويقتطف مقاطع 
مطولة منها دون أن يذكر اسم القصيمي مما يدل على أن هذه الأقوال كانت قد أثارت ضحة كبيرة ف لبنان 
وأصبح الجميع يعرفون مولفها. 
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والمسؤولية والشذوذ. كائنا بعيداء بعيداً عن هذا العالم» وعنك» متفردا في مكانه وق أخلاقه 
وممارساته. متنههما غاسا أبناً. لا يضحك ولا يغئٍ ولا يعزح. لا يحب ولا يصادق ولا 
يعشق. لا يتزوج ولا ينام ولا يأكل ولا يشرب ولا يثمل. ليس له أولاد ولا جلساء ولا 
مستشارون. لا يناقش ولا يسمح بالمناقشة. لايقبل النقد ولا الخلاف. لا يقول الشعر ولا 
يسمعه.. لا يراه أحد ولا يسمعه أحد.. لا يزور ولا يزار. لا يسافرء ولا يحوت ولا يشيخ.. 
لا يكبر ولا يتصغر ولا يتغير.. لا يزيد ولا ينقص, لا يضعف ولا يقوى. أزلي؛ ابدي. 
بصيغة واحدة .. لا يفارق ولا يستطيع أن يفارق» ولا يعرف أن يفارق؛ ولا كيف يفارق. 
إله لابموت. هل يوجد أكثر من هذا عذابا ودمامة وبشاعة وتورط؟. 

.. إله لا يموت.. هل يوجد أفظع من هذا؟ هل يوجد أتقى من موت الإله. هل يوجد 
موت مثل موت الإله؟. 

.. يسسمع ويسرى وبمارس كل الحموم والدموع والآهات والعاهاتٍ والضرعات 

والصلوات دون أن يحزن أو ييكي أو يستجيب أو ينتحر حياء أو رحمة أو حبا أو شهامة أو 
عدلاً. تسقط في عينيه كل الآلام والتشوهات دون أن تطرف عيناه» ودون أن يكره أو يلعن 
ا ا 0 
عينيه؟ 

.. لا يسام ولا ييغض ذاته أو ممارساته أو حياته أو ما حوله. لا يغير من أسلوبه ولا 
يجدد في اسلوربه. لا يمل من التكرار. ولا ينكر ثقة الناس به وتأميلهم فيه. لا ينكر غباعهم 
وضعفهم في معاملتهم له؛ وفي صبرهم عليه؛ وفي فهمهم إياه.. لا يحاول أن يجامل أية ثقة 
بهء أي أمل فيه لا يحاول أن يجامل أو يستتر . لا يحاول. يريد الثناء. كل الثناء وهو 
لايفعل شيئاً ما يستحق الثناء» أقل الثناء.. يحرم النقد وهو يفعل ما يوجب النقدء وهو يفعل 
كل ما يوجب كل النقد. يحب نفسه ويريد لها بلا وقار أو ذكاء أو عدل أو شهامة. أواه.. 
ما أقبح نموذج هذا الكائن؛ وما أقساه؛ وما أغباه. وما أجدره بالرثاء» لا بالحسد أو التهنئة. 

إن تصسوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم بتصورك لثل هذا الكائن الرهيب. ما 
أقوى تصورات البشر. كيف استطاعت أن تتصور مثل هذا. ما أفسق تصورات البشر. 
كيف استطاعت تصور مثل هذا. ما اقوى البشر أو ما اضعفهم.. ما أذكاهم أو ما أغباهم.. 
ما أقدرهم على التنازل عن الكرامة وعن الذكاء. هذا الكائن هل تقبل أن تكونه أو أن تراف 
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أو أن تغفر له؟ هل تحسده أم ترئي له؟ هل تلعنه أم ترق له؟ أيكما الظالم: أنت حينمة' 
تصورته هكذاء أم هو حينما حعلك تنصوره هكذا ‏ أيكما الظالم 0 

وهل يرجد ظالم» هل يوجد ظالم مهما وحدت كل أساليب ومستويات الظلم؟ هل" 
يوجد ظاله"9*", 

وأخيرا يطالب القصيمي بإصلاح صورة الإله الي وصفها وخلق صورة جديدة: 

"إن لا بد أن انتظر له حينئذ صياغة إله جديد ليعطي صياغة كون جديد. 

إنهلا شيء يحتاج إلى صياغة جديدة مثل الإله مع أنه لا شيء متروك دو ن أية 
محاولات لتجديد صياغته مثل الإله» ومع أنه لا شيء مثل الإله يحتاج الى صياغة جديدةة. 
إلى تغيير صياغته, إلى تغيير صياغة الإله فيه بأية صياغة أخحرى”"” ". 

كوسيلة لتحقيق هدف إصلاح صورة الإله يقترح القصيمي أن يغْير الإله وسائله في 
التعبير ويتخلى عن وجدانيته وعزلته. وهذا يعني ف غهاية المطاف قلب مقولة فويرباخ عن 
((التقلص الأنتروبولوجي)): صحيح أن الإله سيعود إلى المستوى البشري ويصبح مرة 
أخرى كائنا بمارس الجنس ويأكل وينام؛ لكنه يجحب, في الوقت نفسه أن يخلق من جديد 
من قبل الإنسان. عندئذ سيحصل هذا الإله الجديد على صفات تلبي بشكل أفضل 
حاحات الروح. وهذا الإله الجديد سيكون مرهف الحس تحاه الألم وسيمتلك الأحاسيس 
والمشاعر الإيجابية للإنسان ولن يشعر بعد ذلك بالآلام والتشويه والظلم كشرعية لوجوده 
وك رحمة خاصة. 

العرب والثورة وهارون الرشيد الجديد: المواقف السياسية للقصيمي. 

لم يفتقر المجحوم الاستفزازي الذي شنه القصيمي على الصور الراسخة في أذهان 
الناس على بال الدين. بل كان يبتغي» علاوة على ذلك؛ تحليل وكشف التصورات 
الإيديولوجية ال تحجب» حسب رأيه» الانظار عن رؤية الواقع. وفي هذا المحال ينتهك 
أيضا كثيرا من المحرمات بدرجة لا تقل عن تلك المتعلقة بالدين والوحي وصورة الإله. 


»ا القصيمي: أيها العار. ص ٠‏ ومابعدها. 
71 نفس المصدرء ص 2.١79١‏ انظر أيضا: القصيمي: يا كل العالمء ص ١74‏ وما بعدها وص 97؟؛ 
وص 7١ت.‏ 
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ويبدو أن تحطيمه للصور السياسية موجه أيضاً إلى تلك ابحالات من الشعور المهمجي الىّ 
يسبب انتهاكها أبلغ الألم. 

عد نشبر كعابه "كفن ف ذل المسلمون؟ "في عام ١41٠‏ احتلت مسألة التخلف 
الاقتصادي السياسي للعرب مكاناً مركزياً في فكر القصيمي. وبينما لم تزل انتقاداته 
السابقة للأوضاع الاجتماعية في العالم العربي تتضمن تأكيد الإيمان بالفضائل الحقيقية 
للعروبة» الي ابتعد عنها العرب مؤقنا فقط لأسباب تاريخية وبفعل الموثرات الخارجية؛ فقد 
تخلى في كتاباته المتأخرة كلياً عن هذا الموقف التبريريء وتحول من النقد الذان الإيجابي 
الرامي إلى, التنقية والتظهير إلى شن هنتحوم شامل على جميع العرب وضل إلى درخة التحقير 
العصري””"". فهر يصف الطابع العربي بأنه وضيع إنسانيا ويصف له 
كتاب بلغ درجة كبيرة من الشهرة وأصبح على كل لسان ‏ بأهم "ظاهرة صوتية"80". 

لا بل إن القصيمي يصل إلى حد اعتبار "العروبة" قيها "للحضارة" وتضيرهنا 
التضاد. على سبيل المثال, في المقطغ التاللي. تحت عنوان: "إلى لبنان الذي أتمى إل ويلا جوج 
الحضارة ونقصانا في العروبة "كتب عام.919١‏ يقول: 


الا صعّد القصيمي وصفه السلبي للعرب إلى ذرججة أنه قال أن المرأة العربية الإسلامية لا تلد إلا كائنات 
أقل م الآخرين فيما يتعلق بمستواهم الذهي والنفسي وبقدرتهم على الإبداع [انظر: يا كل العالمه 

كن 

إن اسم أول كتاب نشره القصيمي في باريس "العرنت ظاهرة صوتية" [14171] مشهور في مصر 
ولبنان أكثر من اسم المؤلف. بعض أصحاب المكتبات لا يعرفون القصيمي سوى أنه "الذي كتب العرب ظاهرة 
نسوتية : وف الكتابات السياسية أيضاً يستعمل هذا التعبير بين حين وآخر دون ذكر اسم القصيمي. انظر هذا 
الشسأن: أنيس منصور: "سفينة نوح وأولاده وأكثر من طوفان" في: أكتوبر [القاهرة] العدد 7117 11 مارس 
/ آذار. ص 5941٠‏ اء ص .٠١‏ وكذلك: أدونيس: "المطاردة" في الحياق العدد 2311418 98١/ه/14‏ قوق 
ص .١7‏ إلا أن اسستعمال تعبير "ظاهرة صوتية": كما يفهم في أغلب الأحيان ‏ أي بمعين "المراجل الكلامية" 
لا يتطابق متع ما يقصده القصيمي فهو نفسة لخص شرحة لهذا العنوان على الشكل التالي: هناك ثلاث 
درجات من التعبير: عدم وجود أي تعبير كما لدى المادة الميتة وبعض الحيوانات؛ ثم التعابير الي هي صوتية 
فقط, وأخيرا التعابير المليئة بكلمات معنوية عقلية. والعرب موجودون الآن في الدرجة المتوسطة [حديث مع 
القصيمي في 4 /١‏ مايو أيار 551 .]١‏ 

قارن أيضا: العرب. ص 777 7147. وف كتاب لاحق تناول القصيمي هذا التفسير مرة أخرى في سياق 
حديته عن استعمال اللغة. ففي "يا كل العالم" [ص 3١‏ ] كنب يقول: فيما يخص استعمال اللغة يوحد ثلاث 
مراحل في التطور البشري: عدم إحادة أي لغة, إجادة اللغة ولكن دون استعماطاء ثم استعمال اللغة بطريقة مفيدة. 
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"[إلى لبنان]... الذي يوزع عقله وقوته وحوفه وشجاعته. بين قوة الحضارة والمنابر 
الخطابية للعروبة» بين إعانه بالحضارة والتزامه بها وبين الاستسلام لشعارات العروبة 
وقصائدهاء بين تعطشه للثقافة وحلمه بروائع العروبة.[...] ...الذي أتمئ له تنامي التزامه 
بالحضارة وتناقص التزامه بالحديث عن العروبة...مزيداً من الحضارة ونقصاناً في العروبة... 
تنامي الإبمان بالحضارة وتنامي الحرأة على رفض شعارات العروبة.[...] الذي أتمى له أن 
يعيش ميزات الحضارة بدرجة أقوى وأخلاق العروبة وعجرفتها الخطابية بدرجة أقل. 
الذي أتمى له أن يعيش الحضارة أكثر ويحلم بالعروبة أقل. 
الذي أتمى له أن ب يعيش الحضارة ويتكلم عن العروبة لا أن ب د 
الحضارة. 
الذي أتمى له أن يكون عربيا بشكل متحضر وليس بشكل عربيء أي تاريخي 7 ". 
"التحلف" و "الرجعية" و "الضعف". إضافة إلى ذلك يستعمل التعبيرين المتضادين اللذين 
وضعهما المؤرخ المغربي ابن خخلدون ١5817[‏ ل 0]١405‏ وهما "البداوة" و "الحضارة" 
لكي يصف جميع صفات العرب بأنها غير حضارية””*. ولكي يبرز القصيمي هذه 
الصفات بشكل واضح يستعمل إسرائيل كمرآة للعرب وصورة عاكسة. ويتوصل إلى 
نتيجة مفادها أن إسرائيل لا يمكن أن تكون موجودة لولا ركود العالم العربي وضعفه. 
ويرى أن مشاكل العرب, على الرغم من عددهم الكبير ومواردهم الطبيعية الضخمة؛ لها 
تفسيران: إما أنهم يجب أن يكونوا متقدمين ومتطورين يما يتناسب مع قدراتهم أو إهم 
يظاون غير قادرين على ذلك, أي أفهم يحسدون في وقت واحد إمكانات عملاق في هيئة 
قزم أو إمكانات فيل ف هيئة تملة. في حال صحة الفرضية الأولى فإن إسرائيل لن تعني 
بالنسبة للعرب أكثر ما تعنيه لوكسمبورغ بالنسبة لألمانياء أو فتلندا بالنسسبة لروسيا. وفٍ, 
حال صح الفرضية الثانية سيكون هذا مأساة لا علاقة لها بوجود إسرائيل» وذلك لأن. 
العرب لن يتمكوا في هذه الجالة) بدون إسرائيل أيضاء من التخلص من ركودهم' 
1 
هئ 7 
9 القصيمي: "إلى لبنان... الذي أتمى له مزيدا من الحضارة ونقصاناً في العروبة" في: ملحق النهار 
8 ص 5. 0 
٠‏ - بشأن تعبيري "البداوة" و "الحضارة" راجع مقدمة ابن خلدون. 
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وعجزهم'”". إن المع الوحيد الذي يعنيه وجود إسرائيل بالنسبة للعرب هو أنه يجب أن 
يكون حافزا لهم نحو مزيد من النمو والتطور. وني هذا السياق يتخذ القصيمي من نظرية 
المؤامرة المنتشرة على نطاق واسع ف أوساط معاصرية هدفا لنقده وسخريته: 

"لعل وجحود إسرائيل هو أقرى وأوجع صفعة توجهها قوى القدر والأمم المتحدة 
والعالم والدول العظمى للعرب ويوجهها العرب إلى أنفسهم لتطرد عنهم جمودهم القاتل 
ولتطرد عنهم قبور أسلافهم وضعف أسلافهم وتاريخ أسلافهم المصاب .رض التبجح 
[...] نعم من الممكن أن يكون ضعف العرب وركود مواهيهم.. 

لكي تقوم بمحاولة لشفائهم من ضعفهم وجمودهم بدواء مؤلم ومستبد ومذل 

ن'”'”.(النص مترجم ومختصر » لعدم توفر النص العربي الأصلي) 

رقا التضيمي أن العرب خكدوه دديقهم اتراضل عن الخطر ال تفبكلة زاف 
بالنسبة لهمء بالموت على إمكاناقم التنموية وذلك باتخاذهم وجود هذه الدولة ذريعة لتبرير 
عدم التفامم إلى ما لديهم من عيوب. وهم لا يستغلون فرصة النظر إلى إسرائيل كأداة 
لفخص.ء وأسلوب لتشخيص» الأمراض الي تعانيها بجتمعاتهم. والقيمة العلاجية لهذا 
الفحص الم لم ضئيلة جدا 2 كره العرب وخوفهم لم يكونا موجهين ضد نتائج الفحص 
احزنة وإنما ضد جهاز التشخيص”". 

وبينما تمثل إسرائيل بذلك, حسب رأي القصيمي؛ تفسيرا للعالم العربي فإن النفط هو 
الذي يغطي ويعري ف آن واحد انعدام المواهب البشرية لدى العرب. وجميع الذين 
يتحدثون عن فضائل العروبة ومزاياهاء لا بل وحى عن بحد إلههم وأنبيائهم ودينهم, لا 


١‏ القصيمي: "إسرائيل ليست موجودة" في: ملحق النهار 21911/7/58) اص 7 وما بعدها. في 
مكان أخر يتحدث القصيمي عن الثروة البشرية العربية بصيغة محورة: في " الكون يحاكم الإله ” (ص 7١8‏ وما 
يليها) يستشهد القصيمي بالآية ١141/‏ من سورة الصافات: وأرسلناه إلى مائة ألف أو يزيدون"؛ ويطبقها على 
العدد الكبير للعرب اليوم. في البداية يشير إلى أن الملائكة المكلفين حسب أقوال القرآن .مراقبة البشر سيكون 
لديهم عمل يفوق طقتهم في ضوء الملايين لحرا الرياد سجر من اودارا الي يعنقد 
العرب أن لهم حقاً فيها أكثر من غيرهم, ومن " أزمة السكن" الي ستسود هناك. وأخيرا يشر إلى أن أرب ل 
الحياة الدنيا أيضاً كلما ازداد عددهم ازداد ضعفهم. وف النهاية يطلب من قرائه أن يسألوا إسرائيل عما إذا كان 
العدد الكبير للعرب هو ميزة لهم. 

م ب القصيمي: ' إسرائيل ليست موجودة " ص ”. 

7م ب القصيمي: إسرائيل ليست موجودة؛ ص 7. 
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يفعلون في الحقيقة سوى كيل المدائح لمزايا النفط العربي. فالنفط هو الموهبة الوحيدة 
للعرب» الشيء الوحيد الذي يمكنهم تقديعه للعا 801*) 

ومع كل هذا فإن العرب غير قادرين على استغلال ثروتهم النفطية الي يعتزون بها 
كل الاعتزاز . بل احتاجوا إلى الغرب ليخرجه من رحم الأرض. فالنفط ظل زمنا طويلاً 
سائلاً لا قيمةله إلى أن جاءت الحضارة الغربية وأعطته هذه القيمة. ولكن النفط. بعد 
استخراجه أيضاء لا يستطيع إبداع حضارة. وبما أنه نفط عربي فهو لا يمن سوى 
الصفات السلبية لهذا الشعب*6, 

إن النفط هو بالنسبة للقصيمي وسيلة تعبر بها الطبيعة عن عطفها على العرب 
جحنونة من شدة حزفا على العالم العربي وعززت بمنوها ‏ بالنفط ‏ ف ذات الوقت 
الضعف العربي. وطلما بقي النفط موجودا لن يكون لدى العرب سبب يدعوهم إلى وضع 

"بل مزيداً . مزيداء زدنا يا ضعفء لكي نتوقع مزيدا من بركاتك» مزيداً من العف 
علينا. مزيدا, مزيدا منك يا ضعفناء يا أفضل من كل أنبيائنا ومعلميناء يا أقورى من كل 
قادتنا وزعمائنا وثوارنا. يا ضعفناء يانفطناء يا ضعفنا الذي تحول نفطا يا أنبل وأقوى ما 
لدينا ء يا أنبل وأقرى ما فيناء يا أنبل وأقوى ما ف تاريخنا يا أنبل وأقوى ما كان عند 
آبائناء يا أنبل وأقوى ما ورثنا عن آبائنا. 

يا نفطناء يا أتقى من كل أنبيائناء يا أفجر من كل أبالستناء يا أقرى من كل التناء .يا 
أكرم من كل تأريخناء يا أبحد من كل آبائنا. 

يا نفطنا! 


4 القصيمي: " أمية العيون العربية هل هي أبدية؟" في: ملحق النهار /8/١©‏ سيط وا كل 
العالم". ص 55١‏ وما بعدها. 
دم القصيمي: عاشق؛ ص57 و١١٠؛‏ كبرياء التاريخ في مأزق» ص١7١‏ وما ليها؛ للا يعود هاروقة 
الرشيد. صه” وما يليها. ردا على سوال عن الشيء الذي يعطي القصيمي كل هذه للأهمية بالنسبة للأدبية 
العربي الحديث أجحاب الأديب والناقد الأدبي اللبنان أنسي الحاج أن القصيمي كان أول من انتقد "حضارة؛ 
النفط" العربية وأنه كتب عن التأثيرات السلبية للثروة النفطية لي وقت ركوس ارد سرع و 
العري إطلاقاً [مقابلة مع أنسي الحاج قي١‏ مارس /آذار .]١5528‏ : 
: 
بيدا 7000 


اعم إإاعص- طن أناك»ا 


ياأبلغ قصيدة كتبتها أرضنا. يا أشهر كتاب عالمي عنا. يا أقسى إعلان قرأه كل 
الناس عن ضعفنا. 

يا أقرى قصة عن عشوائية الطبيعة. يا نفطنا . 

يا نفطناء يا نفطهم, يا نفط بعضناء يا نفط بعض بعضنا "000) 

في ذلك الوقت. عندما لذي الفصيحي تعظم كيه بعد هزيكة عام 17 كانت 
التحاليل السلبية للأو ضاع القائمة والنقد الذاتي الحاد أمر ١‏ شائعا. إلا أن الشيء الذي جعل 
انتقاد القصيمي استفزازيا بشكل خاص هو نظرته المنشائمة جداً الى المذاهب السسياسية البديلة 
ال كان معاصروه يحاولون بواسطتها الهمروب من وضعهم البائس. وكان أشد هجومه 
ينصب على القناعات القائلة بأن التقدم المنشود لا يتحقق إلا بالثورات واتحاد جميع العرب 
في دولة واحدة. 

إذ إن القتصيمي يرى أن التقدم والتطور لا علاقة لهما بالإيديولوجيا أو نظام الحكم. 
فالاعتقاد بو جود صلة بين التقدم ونظام الحكم يشبه الاعتقاد القدم بوجود صلة بين 
الأحداث الطبيعية وحركات النجوم؛ من ججهة ومصائر الناس وبحاحا تم من جهة أخرى. 
أما التغيير نحو الأفضل فيتعلق فقط بالقدرة الإبداعية للناس. والموهبة اللازمة للتقدم تنبع من 
الإبداع وليس من إيديولوجيا معينة. وهذه الطاقة الإبداعية يمكن أن تنفتح وتزدهر في ظل 
مختلف الإيديولوجيات والأنظمة والظروف الاجتماعية. ولذلك يجب إجراء المقارنة بين 
الممتمعات في ضوء قدرا على التقدم وليس ف ضوء إيديولوجيتها أو نظامها السياسي. وفٍ 
حال غياب الموهلات الإبداعية للسكان فإن إسقاط النظام السياسي أيضا لا يؤدي إلى تطور 
نحو مزيد من التقدم. فلا الدولة الملكية مثل بريطانيا وهولندا والسويد ستسقط في التخلف لو 
تحولت إلى جمهوريات مثل بعض الدول العربية أو دول أمريكا اللاتينية ولا هذه 


7 القصيمي: "لثلا يعود هارون الرشيد".:ص58 وما بعدها. إن الطريقة الي يتبعها القصيمي ولمتمثلة 
ل مخاطبة الأشياء الجامدة بصيغة النداء وسؤانها عن مزاياها ومساوئها أمر مألوف في الأدب العربي. ويظهر هذا 
بشكل خاص ف أدب "المناظرة" حيث تدخخل الأشياء الحية في مناظرة يتباهى كل طرف فيها بأنه ملك أفضل 
الصفات. ولهذا الصنف الأدبي قدوات تعود إلى قصيدة اللهجاء العربية القلركة: لكنه أزدهر من جديد في النصف 
الأول من هذا القرن في كل من اليمن ومصر. فقد نظمت مناظرات بين سكة الحديد والتلغراف, وبين الجمار 
والدراحة؛ والتروماي والباص, والقهوة والشاي... 


يدا 20 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


الجمهوريسات ستحصل على قدر أكبر من الحرية والرخحاء والتقدم لو تحولت فحأة إلى 
7 كنا 

أي أن أنظمة الحكم تقاس فقط بالمقدار الذي تحققه من التقدم والتطور. ولكن التقدم 
والتطور لا يتحققان بإثارة العراطف الإيديولوجية وإنما فقط بالمشاركة في "الحضارة 
الصمناعية العلمية الغربية" و "بالتأثر بهذه الحضارة الي تحتل العالم". وهكذا كان الحكم 
الملكي في مصر و العراق» على سبيل المثال» أكثر تقدمية من أنظمة الحكم الجمهرري 
اللاحقة في هذين البلدين لأن الحكم الملكي كان منفتحا بدرجة أقوى على الموثرات 
الغربية!”*. فالمدنيسة الغربية هي الوحيدة الت توفر وسائل النطور والتغيير ‏ الي تعئي 
الاختراعات والاكتشافات والتجديدات الإنتاجية والتقنية والعلمية والثقافية والقانونية؟6, 

ون إشارة إلى الأحواء الثورية الت كانت سائدة ف العالم العربي في الخمسينات 
والستينات يقول القصيمي ! إن كثيرا من الناس كانوا يتوقعون أن تودي الثورة تلفائيا إلى 
تطور تقدمي. . ويضيف قائلاً: لو كان الأمر كذلك لكان من واحب كل مجتمع أن "يني 
معابد للتعليم في فن التحول من نظام إلى نظام””'». ويرى القصيمي أن الثورات هي 3 
الحقيقة نتيجة لما تحقق من تقدم وليس سببا له. وبناء على ذلك فإن قوة روسيا لا تستئد 
إلى السثورة الي قامت فيها وإنما فقط إلى حصتها من الإرث العلمي الأوروبي. ولا تستمد 
روسيا مزاياها من سقوط اليسار ولا من نظامها الجمهوري ولا من إيديولوجيتها. وهي 
ليست قوية لأنها اشتراكية وإِنما لأنها علمية وخلاقة ولأنها حققت بذلك تقدما 
صناعياً وتقنيا. ولو لم تكن الحضارة الغربية موجودة قبل الثورة الروسية لظلت الأخيرة بلا 
أي معين. فلو حدئت قبل 7٠٠.‏ عام مثلاً لكانت بحرد انقلاب لا نتائج له(" *). وما ينطيق 
على اللسثورة الروسية ينطبق على الثورة الفرنسية أيضا. فقد أنحبت فرنسا قبل الثورة: 
مفكرين وأدباء كبار هم الذين مهدوالها الطريق. إلا أن الثورة تبعتها مرحلة من الانحدار 


/ام القصيمي: عاشق؛ ص88 وما يليها ص 4 وما بعدها. 

4 القصيمي: عاشق» ص 54 .٠١‏ 

65 القصيمي: نفس المصدر؛ ص 5. 

6 القصيمي: نفس المصدرء ص 55. 

١‏ القصيمي: نفس المصدرء ص ٠١4‏ وما يليها. بخصوص موضوع الاشتراكية قارن أيضاً: القصيمي: 
كبرياءء ص 5”. 


74 2211© 11 ن1 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


م تحلب لفرنسا سوى الأزمات والملاحقات والخوف وإراقة الدماء وهزائم الحروب 
النابوايونية""”, 

وتحري الأمور بصورة مشاهة فيما يتعلق يهدف الحرية. فالحرية تشق طريقها دون 
أوامر ودون ثورات كما يشق النهر طريقه عبر الرمال والصخور. ولا يمكن الحصول 
عليها إلا بالتجادل بين المتناقضات وليس بالبيانات والقوانين. ولقد تعلم الناس الحرية كما 
يتعلم الضرير السير على طريق مليء بالتناقضات والأخخطار 9", 

وبناء على ذلك يرى القصيمي أن اختيار نظام الحكم لا علاقة له بالأهداف 
الإيديولوجية والسياسية الي يقام باسمها وإنما فقط بأنانية الناس الذين يقيمونه. وجميع الحكام 
بختارون نظام حكمهم فقط من أجل أنفسهم لا من أحل شعوهم. وتصرفات جميع الحكام 
ترمي إلى العيش على حساب الآخرين لا إلى إطعامهم. والحاكم في علاقته بشعبه كمن يقيم 
علاقة جنسية لكي يشبع غريزته من الطرف الآخر لا لكي يحقق له المتعة"", 

من الموكد أن القصيمي ينطلق من تحاربه مع مصر الناصرية عندما يكتب عام ١9717‏ 

تير النظام ف الفسالم العسري لم تكن له في أي مكان آثار إيحابية. بل إن حلول 
الجمهورريات محل الأنظمة الملكية أدى دوم إلى ازدياد حالة الناس سوعا. والأنظمة الملكية 

هي الي أتاحت المجال للثورات الت قامت ضدها لأنها كانت أقل استبدادا من الأنظمة 
الجمهورية الى < ا ا 
كل فكسر تقدي ول شكل من أشكال الشنب والاتجاج كمامو الخال أن 
"الجمهررية " التي جاءت بعدها. بالمقابل فإن الإرهاب الذي يطغى على الحياة السياسية في 
الجمهرريات المحكومة استبدادياً يمعل الرعايا غير قادرين على النقد أ الاحتجاج أو 
المعارضة”*'). وبناء على ذلك كانت جميع الثورات في العالم العربي تعن توجها نحو مزيد من 


الاستيداد: 


5١‏ القصيمي: عاشق؛ ص 7/٠١‏ وما بعدها. 

8 القصيمي: عاشق؛ ص ه وص .١١5‏ 

4 . القصيمي: نفس المصدر ص ٠١5‏ وص .٠١8‏ هنا يقول القصيمي أن أي ثوري لا يشعر تحاه 
المتمع الذي ينور باسمه إلا ما يشعر به ولد سيئ التربية تحاه حيواناته المنزلية الي لا ينتظر منها إلا المرح والمتعة 

همه القصيمي: عاشق؛: ص 211١17‏ وص ٠١7‏ وما بعدها. 


لفن هنع © ج11 


اعم إإاعص-ط6طن أنا»ا 


"إن الثورة تعين أن عهدا فيه منافذ واحتمالات للتسامح والضعف, وبعض الحرية, 
وبعض فرص الافلات من البطش والانتقام» قد زال ليجيء مكانه عهد مغلق؛ فيه كل الرغية 
ف الانتقام» وكل القدرة على القمع؛ والضربء والانتصارء وعلى التباهي بالجنون» 
وبالقسوة» وبصلب كل الحريات تحت أعلى الشعارات دويا. 

إن معئ الثورة أن يذهب من يجرح ليأي من يقتل .. أن يذهب من يضرب بإحدى 
يديه ليأ من يضرب بكلتا يديه.. أن يذهب من يمنعك من أن تنقد. ليأ من يمنعك أن 
يكن 

وأخسيراً فإن الثورات ما هي إلا طريقة للاستيلاء على السلطة بوسائل عدوانية وتبديل 
رجحل بآخر بقوة السلاح. إلا أن السلاح غبي دوما وغير أخلاقي ولم يكن أبدا أداة علمية 
يستطيع المرء بواسطتها التمييز بين العباقرة والأغبياء. ولذلك فهو لا يضمن أيضا أن يكون 
الذين جاعوا إلى السلطة بقوة السلاح أفضل من الذين جاءوا إلى الحكم دون عنف. وح 
في حال الانطلاق من أن الأسلحة يمكن أن تخدم هدفا جيدا لن يتغير في الأمر شيء لأن 
الذين يحكمون بعد الثورة ليسوا حملة السلاح وإئما الرحال الذين يعرفون كيف يستعملون 
لاحقاً هذا السلاح لتهديد غيره""". 

لم يكن أبدا هم أي ثوري إزالة مساوئ المجتمع أو تغيير الظروف الاجتماعية. ذلك 
أن حقد الثوري ليس موجها ضد أوضاع وإنما ضد أناس. ليست الأنظمة أو الأوضاع 
هي الي تولد الحقد والغيرة والخصومة والشعور بالنقص وإنما أولئك الناس الذين يعيش 
المرء معهم. وبناء على ذلك تتوجه طاقاته العدوانية كلها ضدهم. فهو يريد إذلال هؤلاء. 
الأحرين وإضعافهم لأن الحسد والغيرة دافعان أقوى من الشفقة والعطف. ولذلك فإن ما 
يحرك الثوري بشكل نخاص هو الحقد على الأقوياء وليس حب الضعفاء أو العطف على . 
المضطهدين. ولهذا السبب فإن هدفه الرئيسي هو ممارسة الإختضاع والقمع وليس إزالتهما. 
وعندما يصف القصيمي الثورة بأنها "عملية ذاتية" يستند في ذلك إلى نموذج التفسير 
السيكولوجي الذي سبق وذكرناه في سياق الحديث عن الظواهر الدينية: 


15 القصيمي: عاشق. ص ١١١‏ وما بعدها. 
517 7 القصيمي: عاشق: ص ١‏ وما بعدها و ٠١1‏ وما بعذها. 


لحن 2-1 :111111 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


"إن الثورة عملية ذاتية يؤديها الثائر ضد المحتمع أو مع المجتمع؛ لا ضد الذات من أجل 
امجتمع. إن الناس كما يسرقون. يقتلون؛ ويحقدون بحافز ذاتي غير صالح؛ كذلك يثورون. 
إن الثوار قوم كارهون لأنفسهم وظروفهم ومجتمعهم؛ يعبرون عن هذه الكراهة بأسلوب 
يدعونه ثورة» ولهذا فإن أكثر الثوار ثورية لا بد أن يكونوا أكثر الناس كراهة وتنافرا مع 
أنفسهم ومع الآخرين. إن الثائر هو إنسان يحول طموحه ونقائصه وهمومه الخاصة؛ إلى 
تعبيرات اجتماعية حاقدة» إلى تطبيقات على الآخرين بدون أية صداقة؛ أو محبة لأولنك 
واي اردق 


وأسوأ نتسيجة لأي ثورة هي أن المستوى النفسي والأخلاقي للمجتمع سينخفض 
حتما. وذلك لأن الثورات لا تحتاج إلى التفكير النقدي وإنما قبل كل شيء إلى الأصوات 
المرتفعة والتأييد المطلق لأنها تريد من امجتمع "أن يؤمن وينافق» ويطيع وبموت بمتاف 
وغباء. إفهالا تريد من يكون ذكيا أو ناقداء أو صادقاء أو أديبا. إن ذلك يفسد عليها 
حماسهاء وتصميمها ورضاها عن جنوفا"”''؟. أما الذكاء والنقد والصدق والأدب فهي 
أمور تقضي على الحماس للثورة. إلا أن المنافقين هم المستفيدون الكبار من الثورة. "إننا إذا 
معنا عن إنسان أنه قد صعد في مجتمع يحكمه ثوارء لم نستطع أن بجهل أنه إنسان ضعيف» 
وغوغائيء, وكذابء ومنفق» وأنه يعيش بلا مستويات إنسانية. إن الثورة وليمة لا 
يتصدرها إلا ذوو الأيدي والتياب والتعبيرات الملوئة بكل ما في الطبيعة من وحل؛ 
ووقاحة. وفجور. إن مجتمع الثورة هو مجتمع الخوف والموان .. إنه مجتمع الركوع. 
والغوغاءء, والبذاءة.. إنه بجتمع الكاآبة, والعدوان» و لمر ب الإنساني.. إنه مجتمع 
الإنفاماتء والمحاكمات.. إنه بجتمع المشائق والأحزان”' ''؟. وعند قيام الثورات يلقى 
المتقفون أسوا مير ويتخذ وصف القصيمي لمصيرهم طابعا كافكاوياء إذ يقول: 
"إن الكتَّاب والمفكرين في عصر الثورات» يسقطون إلى أعمق مهاوي النسة 
والنفاق والضعف.. إلهم يصغرون ويصغرون حى يمسخوا مالا صغيرة تعيش في 
الشقوق» وتحت التراب بلا غضب أو إشمتزاز.. إفهم يتختلون عن جميع مستويات الشرف 
والرفض.. إن ظهورهم تنحطم من الإنحناء» ويتحول كل أدهم إلى صلوات ذليلة تحت 


مم3 القصيمي: عاشق» ص ٠‏ قارن أيضاً: القصيمي: كبرياء» ص 54. 
8 - القصيمى: عاشق؛ ص .١٠١8‏ 
٠‏ ب القصيمى: عاشق. ص .١٠١95‏ 
1 © 1111161 


اعم إإاعص- طن أنا»ا 


الأحذية الطويلة الي تطأ رحولتهم بكبرياء.. إن رحولتهم تهون ثم تهون. حي ليذهبوا 
ييصقون على أنفسهم يكاءء بتوبة؛ باستغفار. . إهم يعلنون لعنها وتلطيخها بكل التهم 
والحقارات بأسلوب ضارع ذليل؛ راجين أن ترضى عنهم هذه الأحذية, وتغفر لهم ما 
حسبته عليهم تراخيا في الولاء» فالتراحي ف الولاء للثورة؛ هو الزندقة الي لا يمكن 
كنا 

في الثورة يكف المثقفون عن أن يكونوا كائنات بشرية. ويكون وضعهم أدنى من 
رسع النسانتين لأن الستفاق عكن أن يكون في الوضع التوري الشكل الويحيد الممكن 
للمقاومة السلبية أو على الأقل الشكل الغاضب للخحضوع. إلا أن أنظمة الحكم الثورية 
تحطم كل مقاومة وحن لو كانت سلبية. إذ لا يكفي سكوت المثقفين عن الانتقاد بل 
يحب عليهم الإشادة بالشناعات والحماقات الى ترافق كل ثورة. وعلاوة على هذه 
الإشادة يطلب منهم أن يكونوا مؤمنين بالثورة. وح هذا لا يكفي؛ بل يجب عليهم إلى 
جانب الإيهان أن يتخلوا عن حياتهم وكرامتهم وذكائهم ويعملوا دعاة وأبواقا لترويج 
السوء الذي تمارسه النورة؟). 

يحب ألا يسستغرب قارئ القصيمي من أن الثوري العربي يمثل بالنسبة له قمة جميع 
الجوانب السلبية للتحول عن طريق العنف. والوصف التالي لقائد الثورة العربي يضع نقد 
القصيمي لصفات شعبه وللثورات في خخانة واحدة: 

. هو حارس البنك المركزي. أو هو عسكري المرور المسلح الموهوب جدا في 
ا وفي جميع مستوياته وطاقاته الحضارية والثقافية والفكرية والنفسية 
والأخلاقية: بل والبشرية؛ حينما يعلن نفسه فجأة سلطانا ونيا ومفسرا ومداويا للتاريخ 
من جميع همومه وذنوبه وآلامه وأمراضه ومشاكله وضعفه؛ ومن كل هوانه وفضائحه 
وعقمه وبلادته ‏ ضاربا بالسلاح الذي لا يعرف كيف حاء ولا لماذا جاءء ولا من ولده 
ولامن خلفه ولا م ولد أو خلق ‏ أو مهددا أن يضرب به دون أن يعرف ذلك أو 
يستطيعه. إنه العاجز في استعماله للسلاح مع أن السلاح هو كل عبقريته ونبوته. 


.١١14 بالقصيمي: عاشق: ص‎ ١ 

ل القصيمي: عاشق» ص ١١6‏ . بشأن مصير المثقفين في الدولة العربية ذات الحكم الشمولي بعد 
الغورة انظر أيضاً مقال القصيمي: "شعي شجاع جدا" في: ملح النهار 019171/٠١/٠١‏ ص ” وما بعدها. 
ثم: "أين شتائمك يا شعي العظيم؟ " في: ملحق النهار 191717/5/4ء ص .١١‏ 


فين 1 هنع © جر 11 


اعم إإاعص- طن أناك»ا 


إنه النبي الذي لا يعرف ولا يستطيع أن يستقبل الوحيء أو يحفظه أو يرويه أو يعلمه 
أو يفسره أو يفهمه 9" ". 

يرى القصيمي أن جميع الثورات في العالم العربي هي تمرد على حضارة عالمية علمية 
تقنية مهيمنة تستعمل هذه الثورات أدواتها قْ ثمارسة السلطة ولكنها ترفض في داخلها 
أسسها الفكرية. ويصف ذلك بأنه "صعوبات ف هضم حضارة غريبة" لم يستطع 
العرب التعامل مع تعقيداتها ومتطلباتها القاسية* ''2. وفي الوقت نفسه فإن الثوار العرب هم 
منتوجات لهذا الغريب الذي لا يكفون عن شتمه. غير أنهم عندما يلعنون هذا الغريب فإن 
الأمر لا يختلف عن أن يقوم المنتوج بشتم منتجه. فهم يستعملون عدوانيتهم ضد الشيء 
الذي أعطاهم القوة لأن يكونوا عدوانيين” ' "). 

وهناك أسطورة سياسية أخرى شكك القصيمي بعد عام ١95717‏ تشكيكا جذرياً في 
صحتها هي وحدة الأمة العريية. علما بأنه كان يدرك تماماً حساسية هذه المسألة ومخاطر 
المحوم على مثل سياسي أعلى له في أوساط الرأي العام العربي وقع إيحابي كبير كالفكرة 
القومية. وحسب القصسيمي فإن الرأي العام العربي قد سيطرت عليه منذ زمن طويل 
شعارات ترسخت ف وعي الناس وف لا وعيهم بحيث أن بحرد السؤال عن معناها يكفي 
للاتهام بالزندقة. فعن طريق التكرار المستمر اكتسب شعار الوحدة العربية قدسية شبه دينية 
جمالت الهجوم عليه غير ممكن. وبسبب الشحن العاطفي لهذا الهمدف أصبح تمحيصه أو 
التشكيك في جدواه خطيراً كالسؤال التالي: "هل من الخير أن يعود النبي محمد أو حلفاؤه 
الراشدون ليقيموا دولة عربية واحدة تفتح كل العالم » وتسترق كل العالمء » كالذي حدث 
و امن 00 

قبل الحكم على الوحدة العربية كهدف سياسي يحب أولا الإحابة على السؤال عما 

إذا كانت الدولة القوية الكبيرة أكثر نفعاً للأفراد الذين يعيشون فيها من الدولة الصغيرة. 
والمواب على ذلك هو أنه في التاريخ البشري كله لم تكن أبدا عظمة الدولة تعن عظمة 
الفرد. ويصف القصيمي قيمة الفرد في دولة كهذه بالعبارات التالية: 


١‏ ب القصيمي: أيها العا ص 48 وما بعدها. 
٠١‏ القصيمي: عاشق» ص 02”. 

.٠١7 القصيمي: عاشق» ص‎ 7 ٠١ 

.١174 القصيمي: أيها العار. ص‎ ١ 


احم ان 4م 


حل 20 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


"إن ضخامة الدولة تعئ أن الفرد مطالب أكثرء ومأخوذ منه أكثرء ومسؤول أكثر 
ومهدد أكثر. إن ضخامة الدولة تع أن تكون ها أنياب وأظفار قوية وضخمة. وهذه 
الاظفار والأنياب الضخمة القوية ليست سوى جلود الأفراد تحولت إلى أظافر وأنياب 
لتقارع أو لتهدد أو لتنافس أنياباً وأظفارٌ أرى نبتت بنفس الأسلوب»؛ لنفس الغرض» 
بنفس الحافز ف دولة أخرى مصابة كذلك عرض الضخامة"9"' ". 

فالمواطنون؛ حسب رأي القصيمي؛ لا يمكن أن يكونوا إلا ضحية للدولة القوية التي 
يتوجب عليهم إخضاع حياتم ومواهبهم وحرياتهم لها. ولا ييقى أمامهم سوى بناء 
السجون ومعس كرات الاعتقال وإنتاج أدوات التعذيب الي يعذبون فيها وبها. فهم 
الحطب الذي يحرقه الطغاة لكي يصنعوا من رماده إمبراطورياف'4: ". 

وبسعيهم إلى تحقيق الوحدة العربية وقع العرب في فخ؛ لأن هذا الهدف يتضمن جميع 
الخصائص السلبية للدولة الكبيرة. فلقد سعوا إلى وحدة الدولة من أجل الحاكم الواحد 
لأن وحدانية الحاكم, أو القائد أو الخليفة أو الإمام أو النبي أو الإله تمثل القيمة العليا في 
الفكر العربي. وهم يعتبرون الخروج على وحدانية الحاكم زندقة أسوأ من المخروج على 
وحدانية الإله. أما الوحدة ف التعدد [حرفيا: "وحدة الوجود. وحدة الناس؛ وحدة الأديان 
والقوانين والنصوصء وحدة الأمم أو وحدة المواطنين"] فلم تكن قضيتهم أبرال؟”". 

يخشسى القصيمي من قيام الدولة العربية الواحدة الكبيرة "عودة هارون الرشيد" أي 
تكرار الاستبداد القدىم بوسائل حديثة. ويهاجم بسخرية لاذعة الاستبداد الحديث لأنظمة 
الحكم العسكرية العربية ويرسم صورة معبرة للجنود الثوريين الهمجيين الذين تمارس هذه 
الأنظمة سلعطتها بواسطتهم. ويوجه هجومه هذا إلى الأيقونات السياسية التاريخية 
والمعاصرة على حد سواء: 

"يا دولة العرب الواحدة الكبرى. .إن أحاف بحيئك » لأن أحاف بحيء هارون 
الرشيد الجديد. 

إني أخاف بحيء: هارون الرشيد الجديد لأنئي قرأت عن هارون الرشيد القديم. لقد 
قرأت عن هارون الرشيد القديم الذي كان يقاتل بآبائي ويقاتلهم بالسيوف والرماح 

.١ 78 القصيمي: أيها العا ص‎ 7 ٠07 


7 القصيمي: كلا يعود هارون الرشيد,» ص 7١5‏ وما بعدها. 
78 القصيمي: كلا يعود هارون الرشيد؛ ص 75 وما يليها. 


ينا 1 © 1111161 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


والسهام والنبال ‏ الذي كان ينفق خبز آباني على الجواري والشعراء والمغنين ‏ 
كان يعرض بداوته وجبروته ووحشيته وكبرياءه فوق المنبر وفي المسجد وفي مواكبه البدوية 
المنطلقة من القصر إلى المصلى. ومن المصلى إلى القصرء ومن هذا القصر إلى ذلك القصر. 
ومن مفدع هذه الجارية إلى مخدع الحارية المنافسة الأخرى ‏ الذي كان يحارب ذكاء 
آبائي وحرياتهم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالأنبياء وبالسلف وبالقبور وبامحاريب 
الذي كان يفسر ويسوغ هوان آبائي واستعبادهم وآالامهم وجوعهم ومظالمهم بالآة 
والأقدار والحظوظ اللجيدة أي لأن الآلة والأقدار والحظوظ تحبهم وتحابيهم. 

لقفدأصبحت أخاف بلا حدود أن تيع هارون الرشيد الجديد الذي لن يقاتل 
بأبنائي. ولن يقاتل أبنائ ي بالسيوف والرماح والسهام والنبال كما كان هارون الرشيد 
القديم يقاتل آبائي ويقاتل بهم بل بكل أسلحة الحضارة. والذي لن ينفق خبز آبنائي 
ورحاءهم على الجواري والمغنين والشعراء المداحين كما كان هارون الرشيد القديم 
يفعل بآبائي» بل على المغامرات والموامرات وعلى الجيوش اليٍ لن تقاتل عدواء وإذا قاتلته 
أو قاتلها فلن تنتصر. وعلى أجهزة المخابرات والمباحث والتجسسء وعلى الرشوة لشراء 
الحكام, ولشراء المذاهب والمواقف, ولبيع المواقف والمذاهب . إفها الرشوة الي لن تستطيع 
كل كبرياء دولة هارون الرشيد القديم أن تملكها أو أن ترشو هاء إها الرشوة الي لا 
بستطيع خيال التاريخ القدىم أن يتصورها أو يقرأها أو يقرأ عنها. 

لقد أصبحت أنخحاف أن يحيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يحارب ذكاء أبنائي 
وحرياهم ورخاعهم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالالهة والأنبياء وبالسلف الصالح ولا 
بالقبور كما كان هارون الرشيد القديم يفعل بآبائي» بل بكل قوة الحضارة وفتوما 
و ذكائها واغراءاتًا ومذاهبها وغوايامًا الهائلة» الحائلة "0 ' '/, 

يتضصمن وصف القصيمي لهذا الحارون الرشيد العديد الذي يتحدى الخنطر ولكنه لا 
يواجهه علد بحيثه» هجوماً واضحاً على جمال عبد الناصر وإشارة إلى هزيعة ١9517‏ 
واستقالة الزعيم المصري: 

"تقد أصبحت أخصاف أن يجيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يشبع جوعه إلى 
العرض أن يعرض كبراءه وارهابه لذكاء وشجاعة أبنائي .... بل أن يرقص فوق كل 


1١‏ القصيمي: نفس المصدرء ص 76 وما بعدها. 


1111161 © 1 14١ 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


الأعطار والحماقات والآلام والمخاوفء أن يرقص لا وأن ترقص له. أن يحدو لها وأن 
تحدو لهء أن يخطب عنها وأن يأمر بأن يخطب عنهاء أن يعابث أظفارها وأنيابهاء أن يضع 
يده ف أشداقهاء دون أن يكون قادرا ودون أن يكون صادقاء ودون أن يكون مريدا لما 
يفعل؛ لمعن ما يفعل. إنه الكائن الأحمق الذي لا يستطيع أن يكف عن التحرش بالخطر ثم 
لا يستطيع مقاومته أو يزيد عقاومتة حيدما يهيحه تحرشه "0101 

يسمي القصيمي دولة القائد الشمولية؛ الي ينشدها العرب ‏ حسب رأيه ‏ الدولة 
"القيصرية" أو الدولة "الكسروية'”'''). وكلاهما نظامان لا ينحصران ف زمن معين 
ويحسدان "بداوة التاريخ وبداوة الألاق وبداوة الحكم". وهما يعنيان في الوقت الحاضر 
عودة مرحلة الاستبداد المطلق وعودة عصر السلطة دون تقاليد ودون قوانين مكتوبة 
ومكفولة ودون صفات ودون أخلاق9؟' ", 

*) مفكر طليعي أم معول للهدم؟ 

الأعمال المتأخرة في مرآة القرارات النقدية 

دارت المناقشات النقدية للكتب الى نشرها القصيمي يبن عام ١9571‏ وعام /ا/191) 
في القام الأولء على صفحات احلات اللبنانية وعلى رأسها "العلوم" و "الآداب" والملحق 
الأدبي لجريدة النهار "ملحق النهار". إلى جانب ذلك أدلى بدلوهم نقاد من شبه اللدزيرة 
العربية ومن عرب المهجر. إضافة إلى ذلك صدرت في بيروت دراستان نقديتان ضد بعض 
أعمال القصيمي. أما في مصر فلم تلق كتاباته في الستينات والسبعينات أي اهتمام تقريباً لأن 
الكاتب حرص منذ عام ١51417‏ على تفادي الرأي العام السياسي والأدبي في موطنه المختار. 

وعلى الرغم من الاختلافات الكبيرة في الخلفيات الإيديولوجية والدينية والسياسية للنقاد 
هناك بعض السمات المشتركة ف ما كتبوه. لم يقتصر أي من هذه المواقف على مناقشة 
مضنموق كنب القضيض .خضرا. وعند تقديم مقاطع من كتبه فإن هذه المقاطع تكون غالبا 
مقتضبة ومفصولة عن السياق العام الذي وردت فيه. وبدلا من ذلك كان ما يحرك النقاد 
دائما تقريبا السؤال عن موقع ومكانة القصيمي ف الحياة الفكرية العربية الحديثة. وتركز 


7905 _القصيمى: نفس المصدر السابق» ص "7. 
92 القصيمي: نفس المصدر السابق» ص 77 وكذلك القصيمي: عاشق» ص 74 وص 7". 


."17 القصيمي: عاشق» ص‎ ١7 
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اعم إإاعص-ط©طن أناك»ا 


اهتمام نقاده على التأثير امحتمل لكتابات القصيمي على القارئ العربي وعلى توجهه 
الاجتماعي والديئ. وتقدم النقاش حول جواز انتهاك الحرمات في الثقافة العربية على مناقشة 
اللقولات المحددة للقصيمي. وف خضم النقاش حول جواز أو عدم جواز انتهاك المحرمات 
القسم النقاد بين مدافم عن الانتهاك ومحذر من عواقبه الهدامة. وما أن قراءعات مؤلفات 
القتصيمي المتأخرة تعبر في كل مرحلة عن وضع النقاش حول حدود حرية الرأي في الثقافة 
العربية والإسلامية في تلك المرحلة» يفضل أن نعالجها حسب التسلسل الزمئ لنشرها. 
عندما أصدر القصيمي عام ١477‏ "العالم ليس عقلاً" بدا في بادئ الأمر أن النقاش 
النقدي حول هذا الكتاب سيؤجج مرة أخرى نزاعه القددم مع الإسلام الشيعي. إذ إن أول 
رد على هذا الكتاب جاء من أحد تمثلي الشيعة البارزين في لبنان وهو الشيخ محمد جواد 
مغنية. فقد نشر في بحلة الآداب مقالة رد فيها على مقولة "العالم ليس عقلاً"؛ أي على 
عنوان كتاب القصيمي. وقال مغنية ف مقالته أنه لا يدري ما الذي حمل حمل القصيمي على 
العداء والكراهية للعقل البشري ح بلغ الحقد على العقل أن ينكر وجوده من الأساس أو 
يعترف له بأدنى تأثير في هذا العالم. وعلى أي حال فإن تأثير العقل يكمن ف أنه يمنع 
الجريمة والفوضى والكفر والزندقة والإلحاد. وإذا انتفى الوعي والإدراك انتفى الخير والشرء 
والحق والباطل. وما يريده القصيمي هو بحرد التعبير عن تلك الميول الراكنة في نفسه واليّ 
بتتارض مع لعل أشد التعارض. ومن الممكن نقض أقواله بكل سهولة بواسطة العلم 
الحديث الذي أثبت أن هناك بعض أنواع الحيوانات الي تتمتع بالذكاء وأن هناك حشرات 
تتصرف دائماً مما تمليه مصلحة الجماعة. وإذا ما أحذنا أقوال القصيمي بحرفيتها نتوصل إلى 
النتيجة الحتمية أن بعض الحشرات أذكى وأفضل من بعض أفراد الإنسان. وبعد أن يعبر 
مغنية عن اعتقاده بأن القصيمي شخصية مريضة هدامة ينهي انتقاده بالكلمات التالية: 
"إن الدعوة إلى الفوضى والهدم» والسب والشتم» سهل يسيرء حى على الأطفال 
وا محانين. . . أما الكمال والبناء فصعب عسير إلا على العقلاء والعظماء"9'". 
لم يكن من الصعب أن يرد القصيمي على هذا الانتقاد الذي يوحي بالغباء تقرييا 
باقام خصمه بأنه لم يقرأ إطلاقا الكتاب الذي يهاجمه. وقال في رده إنه يشعر بشرف 


4 محمد جواد مغنية: "العالم ليس عقلا" في: الآداب, السنة /١7‏ العدد ١ء‏ يناير/ كانون الثاني 2155714 
ص 55. نشر النص نفسه مرة أخحرى ف كتاب مغنية: "من هنا وهناك", بيروت 20150748 ص 276 -- 585. 


بيدا 20 


اعم إإاعص-ط6طنا أنا»ا 


عظيم بأن يهتم بكتابه رحل كبير ذو مكانة دينية واحتماعية محترمة كالشيخ مغنية. ولحن 
ما يحزنه أشد الحزن أن تعليق الشيخ بكامله يتركز حصراً وفقط على عنوان الكتاب. إن 
أقل ما يمكن أن ينتظره المولف المتعرض للهحوم من ناقد مستوى الشيخ مغنية هو أن 
يكون قد قرأ اسم الكتاب مرات أخرى وفكر في احتمالات تفسيره تفكيرا أبعد وأطول. 
ويقول القصيمي إنه كان يتمئ أيضا أن يقدم مغنية على شيء من التضحية النبيلة الشاقة 
بأن يلقي على الأقل نظرات ولو سريعة على بعض صفحات الكتاب أو بعض سطوره. 
ا ا ا ا لكا 
لتوصل على الأرجح إلى تفسير أوسع جدا لكلمة "العالم ليس عقلا””'". 

ف العدد التالي من بحلة "الآداب" رفض مغنية اتهامات القصيمي بصيغة حادة. ولكي 
يقدم لقرائه الدليل القاطع على أنه قد قرأ الكتاب الذي ينقده من أول صفحة إلى آخير 
صفحة وعنتهى العناية» يذكر عددا كبيرا من الاقتباسات المأحوذة من "العالم ليس عقلاً" 
وال يحاول براسطتها دعم اقاماته السابقة وإثبات أن القصيمي ينظر فعلاً إلى العقل بعين 
الشك وعدم الثقة وأنه يكن عداء صارخا للعقل البشري. ويتوصل مغنية مرة أخرى إلى 
النتيجة أن كتاب القصيمي هدام وخطير إلى أقصى الحدود إذا ما وصلت مواقف وآراء 
مؤلفه إلى القراء العرب وصار لصاحبه نفوذ لدى معاصريه )"١‏ 

رد القتصيمي على نقد مغنية الجديد ب"كلمة شكر" في غاية التهكم والسخرية 
نشرت ف الممجملة نفسها. في البداية يعرب عن شكره لمغنية لما بذله من جهد لكي يقدم 
البرهان على أنه قرأ الكتاب فعلاً. ثم يشكره مرة أخرى لأنه أخيرا قد قرأ الكئاب القراءة 
المتعمقة ال كان ينتظرها منه ونقل عنه فقرات كثيرة باهتمام وحماس. علاوة على ذلك 
فهو يشكر مغنية لأنه يخاف على العالم العربي من الكتاب. فإذا ما كان الشيخ يخشى 
بسبب كتاب على ممتمع تحرس عقائده وتقاليده أوسع وأقوى الأجهزة الا.عائية الشاملة» 


١‏ القصيمي: "حول نقد الأستاذ مغنية "في: الآداب,» السنة الثانية عشرة العدد؟» فبراير /شباط 
4 ص الا تلا. 

75 سامغنية: "حول واب الأستاد القصيمي" في الآداب» السنة الثانية عشرة » العدد 6 أبريل / 
نيسان 18514 صال. 
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مع استعداد نفسي عنيد هائل لمقاومة أي 7 تغير أو تمرد فكري» فإن هذا الكتا ب يجب أن 
يكون شيئا غير عادي فعلاً 01, 

يبدو أن هذه المناظرة الفكرية في وسائل الإعلام أثارت اهتماما واسعا في أوساط 
الرأي العام. ففي الأشهر اللاحقة نشر مقالان في بحلة "العلوم" أعرب كاتباهما عن 
تضانهما مع القصيمي وعن تقديرهما البالغ لكتابه. فقد استغل؛ مثلاً » السياسي العراقي 
عبد الكريم قاسم مناسبة إبداء رأيه بكتاب القصيمي لكي يدعو الناس في العالم العربي إلى 
مزيد من النقد الذاق. وحسب رأيه تحاول الأمة العربية التستر على عيو بها الكثيرة بدلا 

من مناقشتها. وهذا النقص ف النقد الذاق هو أحد الأسباب الهامة لبقاء المنطقة متخلفة. 
ا الل ا حادة ل 
ومن الأمثلة على ذلك هجوم مغنية العدتم المععن. وف الحقيقة يحتاج العرب إلى مزيد من 
المفكرين النقديين من حجم القصيمي لأن معظم المثقفين العرب بعيدون عن الواقع 
ويخشون مناقشة المشاكل الحقيقية لعصرهم. أما القصيمي فيواجه هذا الصراع ويتصدى له 
بكل شجاعة. وموهبة الكاتب الجيد تكمن في قدرته على زرع أسئلة في نفوس قرائه لا 
ينسوفا فور الانتهاء من قراءة الكتاب. ولذلك فإن كتاب القصيمي يعد إغناء للثقافة 
العربية وللعقل البشري الذي يزعم البعض أنه ينكر وجوده. فهو يتعرض للمشاكل 
المركزية للثقافة الإسلامية وال لم يتجرأ أحد حى الآن على معابحتها ويتطلب من قارئه 
كثيراً من الشجاعة لكي يتصدى للمقولات الوار و01 

وتبى رأيا مشابها بتماه شرعية تحطيم الصور الكاتب اللبناني ميخائيل نعيمة 
[5هم١‏ - ]١1988‏ في رسالة مفتوحة نشرقا "العلوم" في أبريل/ نيسان .١1714‏ يؤكد 
نعيمة ف البداية أن "العالم ليس عقلا" ماكان ليثير أي انفعال أو قلق لو كان كاتبه غربيا أو 
لو صدر في بلد غربي. فقط لأن مؤلفه عربي يكتسب هذه الأهمية الكبيرة بالنسبة لتاريخ 
الفكر الحديث إذ لم يسبق أبدا أن وجه عربي كلمة إلى شعبه يذه الصراحة وهذه 
الشجاعة وهذه البلاغة. وهو لم يتورع عن هز الأركان الأساسية للثقافة الي ينتمي 
ويعرب نعيمة عن أمله في أن يتلقى القارئ العربي كتاب القصيمي بروح التسامح وسعة 

7 القصيمي: "العالم ليس عقلاً" أيضاً" ' في الآداب؛ السنة5 1ع العدده, مابو/أيار 19574 


4 عد الكريم قاسم: " العالم ليس عمّلاً. .. رياضة تمردية” في: العلوم (بيروت). السنة4, العددة 
مايو/ أيار .1١9514‏ 
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الصدرء وح لو كان مثله ‏ لا يوافق على آرائه ونظراته إلى العالم. فلقد حان الوقت 
لأن يتحرر الفكر العربي في عصر الملاحة الفضائية من قيوده ومحرماته وأن يعالج بحرية 
كاملة المسائل اليّ لم تزل مقدسة في عرف الدين والمجتمع. ففي الحقيقة لا يوحد أي شيء 
مقلس سوى الفكر الذي يبتدع الأشياء الممنوحة صفة القدسية. ولذلك يحق لهذا الفكر 
يفنا أن يعتبر شيئاً ما مقدساً ههذا المقدار أو ذاك أو أن يترع عنه صفة القداسة. فضلاً عن 
ذلك فعندما يكون ن شيء مقدساً بحد ذاته منذ البدء وإلى أبد الآبدين» لا يمكن أن يكون 
للفكر أو للكلمة أي تأثير عليه. أما الأشياء المقدسة الي تستطيع الكلمة تصديع أركانها 
الأساسية فلا تستحق اعتبارها مقدسة5", 

تعبر رسالة نعيمة أيضاً عن الخليفة الدينية لكاتبهاء وهو مسيحي أرئوذ و كسي تدور 
مؤلفاته حول مشاكل البحث عن الإله وعن مغزى الوجود. ويتحلى تدين نعيمة الفرداني 
جدا في هجومه المتكرر على على رحال الدين والكنيسة وجميع اللحوانب الشكلية للدين, ولكن 
أيضا ف إعانه القاطعم بالغاية الميتافيزيقية للانسان. أمام هذه الخلفية يدافع نعيمة عن حق 
امس و الست سس سس رئاح من ارات و ا كرد 
للوجود البشري أي معين: 

بقرارك الجريء تأليف كتابك تعترف بأن للكلمة معن يستطيع القارئ فهمه 

وأنهاتوثر عليه. وبالتالي فإن الفكر الذي يولد الكلمة» والعين الي تقرأهاء والأذن الي 
تسمعهاء والإنسان الفرد الذي يتأثر بهاء والورق الذي تكتب عليه؛ والشجرة الي 
يصنع منها هذا الورق» والحبر والطابعة والمطبعة» كل هذه الأشياء لها أيضا معين. وهكذا 
ينطبق الأمر على معاللحة كل ما هو موجود لأنه كل ما هو موجود متداخل بعضه مع 
بعض. ولذلك فإن وجود الإنسان وذكاءه لما معيئ. ويتوقف الأمر عليك أنت أن تبحئه 
وتكتشفه. وأنت لن تحد الطريق إليه بنكرانك له (...) أنا أعلم أنك تتمسك بعناد بما تراه 
صحيحا. ولكنينٍ أرى أن مواهب العبقري؛ كما أنت» ستذهب هدرا في عالم بلا معى. 
إن كتابك هو أفضل برهان على عبقريتك. إنه كتاب لاشبيه له في الأدب العربي الحديث 
ولا القديم . إنه صرخة احتجاج ضد ما في حياة الناس ‏ وخاصة العرب ‏ من ضلال 


69 مينخائيل نعيمة: "أردت كتابك نفيا لوجودك وكل وجود فجاء تثبينا رائعاً لوحودك ولكل 
وجود" ني: العلوم, السنة التاسعة, العدد4. أبريل/ نيسان9514١2»ص‏ 8م ١٠١‏ 
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وعبث واستبداد واستعباد وخحضوع وأحاديث باطلة ودعاية كاذبة. إنه مفيد لكل عربي 
جلك ذوقاً أدبيا ولديه القدرة على التفكير الجاد أن يقرأ أ الكتاب وح لو كان لا يوافق 
المالف في نظرته إلى بتعض المواقف والمشاكل. ولأنك عميق ومستقيم وشجاع في 
تفكيرك؛ ولأنك قوي وغير عادي ف تعبيرك؛ أحبيك تحية الصديق الذي لا يتمئى لك 
سوى الخخير ””' " ').(النص مترجم عن الالمانية لعدم توفر الننص العربي الأصلي) 

كتنبا مدر ها التصبى "هذا الكون ما ضميره' ' و"كبرياء التاريخ في مأزق" عام 
5 لقيا في ملحق النهار الأدبيء؛ الذي نشر أيضاً مقتطفات منهماء قبولا حماسياء 8 
أحد المقالات الى نشرها الملحق بقلم الكاتب اللبناني يوسف الحوران [مواليد١591١]‏ 
يشير الحوراني إلى أن القصيمي توصل إلى مواقفه النقدية دون أن يكون قد حضع في أي 
وقت تتأثيرات ثقافية من الغرب. فكتبه تعود إلى أصول عربية بحتة وليس لما شبيه سوى 
تلك الشخصيات العظيمة في التاريخ العربي أمثال طرفة بن العبد والشنفري» وزهيرء 
وامرؤ القيس» وأبو ذر الغفاري. وهي تصل من ناحية الأصالة إلى مستوى أدب المعلقات. 
وعندما يقرأ المرء كتب القصيمي يشعر وكأنه يجلس ف غرفة غطيت حدرانها بالمرايا 
حيث يرى المرء نفسه من جميع الجهات وبجميع الأبعاد"' ' ". 

كما أن أنسي الحاج» ناشر 0 نقدية عن الكتابين المذكورين 
وصف فيها خحلو تاريخ الفكر العربي من كتابات مشابهة لكتابات القصيمي في 
استفزازاتها وانتهاكها للمحرمات بأنه أمر مخجل. وقال إن كتابات القصيمي ترمي إلى 
تحرير العالم العربي من ذاته وتعويده على الحرية والعدالة والكرامة. ثم يطلب الحاج من 
قرائه تحماس ظاهر قراءة كتب القصيمي والاهتمام بها: 

"إقرأوا القصيمي؛ لا تقرأوا الآن أي شيء سوى القصيمي فلكم حلمنا بأن نكتب 
هذه الحرأة ! ولكم تقربنا من أن نقول ما يقوله! ولكم روّضنا أنفسنا على النفاق وتكيفنا 
مع الظروف القائمة. 


ميخائيل نعيمة: نفس المصدر.ص5. 
١‏ سيو سلف الحوران: "أرشح القصيمي للموت حرقا”. في: ملحق النهار ١“ايوليو/‏ تموز 4١97‏ 
منشور في كتاب القصيمي: الكون يحاكم الإله؛ باريس١198ءص 7١١‏ 
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لقد حطمنا الحقيقة في نفوسنا لكي نحمي أنفسنا من الشرور الي يذكرها في كتبه. إنه 
يشن على الكلمة هجوما. بيع العالم بكلمة. 

إن كلماته تنفذ إلى داحلك كالنار الملتهبة. فهل يوجد شيء في حياة العالم العربي لا 
يعارضه؟"”" " ' .(النص مترجم عن الألمانية). 

لعل هذا الدعم الحماسي الذي لقيه القصيمي ف الصحافة اللبنانية اللييرالية هو الذي دفع. 
الكاتب السو ري صلاح الدين المنجد إلى كتابة دراسة معارضة للطبعة الجديدة لكتاب"العالم 
ليس عقلا" في عام185717١.‏ في البداية يقدم المنجد في "دراسة عن القصيمي" نبذة عن حياة 
الكاتب السعودي ويتوصل إلى النتيحة أن القصيمي رجحل مشهود له بالفشل؛ فهو لم يحقق 
ف حياته كلها أي شيء مما يبتغيه. ولقد تحولت خيبات أمله من الرفض المتكرر الذي لقيه في 
مطلع حياته ‏ يذكر المنجد هنا فصل القصيمي من جامعة الأزهر والاستياء العام من كتابه 
"مذي هي الأغلال" ‏ إلى حالة من العداء تحاه الخار ج. في البداية بحث عن ملجأ له في 
الدين» واندفع في تعصبه إلى أقصى درجة مبتغياً من وراء ذلك اعترافاً اجتماعيا. ولكنه عندما 
فشل في الحصول على الاعتراف الاجتماعي لحأ إلى مدارس فكرية هدامة أملاً في تحقيق ذاته 
عالت 55) 

بسرز المنجد بصورة خاصة كناقد للاشتراكية العربية. في عام9717١‏ انهم العرب ف 
كستاب لقي كثيرا من الاهتمام بأن ابتعادهم عن التقاليد الإسلامية وتحوهم إلى إيديولوجيات 
الحادية هما السبب ف هزعتهم العسكرية أمام إسرائيل الي تستمد شرعيتها من الدين. وهنا 
السدور الرائد للمنجد كمحارب لجميع "الإيديولوجيات الكافرة" جعله يصنف القصيمي 
ضمن التيارات الفكرية الي يرى أنسها تشكل أكبر الخطر على الحضارة الإسلامية. وما أنه 
كان من الصعب أن يتهم القصيمي, الذي لم يكف في كتاباته عن مهاجمة الثورات وأنظمة 
الحكم الاشتراكية» بأنه يدعو إلى إقامة نظام اجتماعي شيوعي. ركز هجومه على 
تشابهات مزعومة بين النقد الديئي للقصيمي والفلسفة المادية لماركس. فكلاهما دعيا إلى 
رفض الدين والوحي والنبوة والتخلي عن العقيدة ' '". 


5 أنسي الحاج: "الرحل القادم من الصحراء" في: ملحق النهار؛ 8 7أغسطس /آب219572 منشور 
في: الكون يحاكم الإله. 

. [الطبعة الثانية]» ص57‎ ١417/7 صلاح الدين المنجد: دراسة عن القصيمي؛ بيروت‎ ١١ 

4 صلاح الدين المنحد: دراسة: ص53 . 
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وكلاهما يعلل نكرانه للإله بأن الكون قد نشأ من ذاته عبر عمليات وقوانين مادية. 
وهما لا يريان ف القيم الأخلاقية سوى أوهام لا معبى لها والبناء الفوقي الفكري للمجتمع. 
وهذا بدوره هو السبب ف أن كليهما يعتيران الدين مسؤولا عن الضعف والتخلف*"". 
ويقول المنجد إن كتب القصيمي جميعها تنشر بذور اليأس والتشاؤم. وبينما ينقل هجومه 
على الدين والأخلاق من كارل ماركس يستمد يأسه من كتب شوبنهاور” ''“. وهذا 
التشاؤم تعبير عن الآلام العميقة الى تراكمت لدى القصيمي بسبب عقده النفسية منذ 
صغره. وما أن الا شتراكية الثورية والمادية الفلسفية, اللتين لحأ إليهماء لم توديا إلا إلى الحقد 
والدمار وهما عاجزتان عن إرضاء الحاجات الأساسية الدينية للإنسان؛ توجهت عدوانية 
القصيمي كلها إليه نفسه. ولذلك لا يمكن اعتبار أعمال القصيمي إلا وثائق تدل على 
جنون مرضي هدام”"' '2. وسيؤدي انتشار هذه الأعمال إلى نتائج سيئة بالنسبة للتطور 
المقبل في العالم العربي: 

"إن آراء القصيمي السلبية إلى أقصى الحدود سيكون من نتائجها نكبة أعظم خطراً من 
تلك النكبة الحربية. لأنها ستقتل الإنسان العربي وتقضي على كل إمان وقوة فيه. وعندئذ 
لن تقوم للعرب قائمة”7" '“. رد القصيمي على كتاب المنحد برسالة مطبوعة وزعها على 
أصدقائه ومعارفه. وكما كان الخال عام9714١‏ مع مغنية فقد اختار هذه المرة أيضا السخرية 
والتهكم وسيلة للتعامل المباشر مع خصمه. يقول القصيمي في رسالته إنه قرأ دراسة الدكتور 
المنجد الو يي حقق بها عدة بماحات عظيمة. أول هذه النجاحات أن "الدراسة" ذات سوية 
علمية رفيعة جداً. وهي علاوة على ذلك تنسم بالصدق والتقوى بشكل تصلح معه لأن 
تكون حافزا للقارئ. وفي الحقيقة كان ينبغي على جميع الأنبياء والقديسين قراءة كتاب 
المنجد قبل إرساهم إلى البشر لكي يتعلموا منه البلاغة والطهارة. ويبدو أن الله لم يكن يحب 
البشر هذا القدر مما جعله يحرمهم من ذلك. وهناك ميزة أخرى للمنجد تتمثل ف ما يتمتع به 
من لبقة في التعامل. فالبشرية لم تشهد من قبل أسلوبا مهذبا كأسلوب المنجد في الكتابة. 
حي لملائكة في السماء يمكن أن يتعلموا منه في هذا المحال. وهم على الأرجحح, مجتمعون 


د86 صلاح الدين المنجد: دراسة. ص75 . 
١5‏ صلاح الدين المنجد: دراسة. ص16. 
١٠17‏ _المصدر السابق» ص3 <. 
7المصدر السابق» ص؟7”. 
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للتو مع الله للتشاور معه حول أشكال السلوك والتعامل مل الي عليهم أن يأحذوها عنٍ المنجد. 
إلا أن أعظم إنحاز للدكتور وأهم وأعظم اكتشاف أنقذه من ضياعه. توعلة إلى أن 
القصيمي لا ينحدر من نحد ولا من المملكة العربية السعودية كلها. وبذلك نفى هذه 
"التفاهة" الى تسمي نفسها القصيميء من تلك المناطق. وبإثباته أن القصيمي لا ينحدر من 
هناك وقى بحد والمملكة من العار الذي يمثله لا. ومن الضروري إبلاغ جميع السعوديين 
بالخدمة الي قدمها المنجد لصون شرفهم وسمعتهم لكي ينال المكافأة المناسبة على اللجهود اليّ 
بذهها من أجل التوصل إلى اكتشافه المثير. ثم يقترح القصيمي الشكل الذي يمكن أن تكون 
عليه هذه المكافأة: يحب أن يتوجه جميع السعوديين إلى المنجد لكي يعربوا له عن شكرهم. 
يحب شرء نسخ من كتاب المنجد بعدد سكان المملكة العربية السعودية» أو دفع أجر له 
يعادل جميع عائدات البلد من تصدير النفط. ويجب نصب قائيل له في جميع الساحات العامة 
ف الململكة وينبغي على كل جندي عربي أن يحمل كتاب المنجد مع أمتعته الحربية لكي 
يضمن بمساعدته النصر على إسرائيل. وأخيرا يحب ضم هذا الكتاب إلى القرآن كسورة 
إضافية" " ', 

نشرت"دراسة" المنجد في طبعة جديدة عام917١»‏ أي في العام الذي صدر فيه كتاب 
القتصيمي' ' الإنسان يعصي. . هذا يصنع الحضارات" . وف قراءة نقدية للكتاب تم التطرق اق 
الوقت نفسه إلى هجوم المنجد على مؤلفاته. وجاء في هذه القراءة أن القصيمي يعبر خطيرا 
دا على السثقافة العربية لأن غالبية العرب لا يتجرأون على التعبير عما يؤمنون به فعلا. 
والقصيمي يملك هذه الحرأة بصورة لا تعرف المحاملة. وهو لذلك لا يعرف المهابة أمام الله أو 
الإيديولوجيات أو الستقاليد. وتمثل كتبه محاونة لتحرير العرب من الإيديولوجيات السائدة 
عندهم ولا يمكن تصنيفها ضمن أي اتحاه إيديولوجي من هذه الاتحاهات. وهو يتخذ 
مواقف مستقلة تماماء خاصة به وجديدة»؛ توصل إليها انطلاقا من قلقه على مستقبل أمته. 
ومن يهاجم القصيمي بسبب شجاعته؛ دون أن يراعي هذا الهدفء فإنه يظلمه أشد الظلم. 
أما ما يمكن ملاحظته عليه كانتقاد فيقتصر على أنه كان من الأفضل لو تخلى القصيمي عن 
التكرار الكثير جد لنفس المقولات والأفكار. ولعله تعمد التكرار خوفا من أنه لن يستطيع 


إيصال هذه الأفكار غير المألوفة إلى القارئْ بذكرها مرة واحدة!” "'"). 


6 _ رسالة تعميمية للقيصمي. غير مورخة, حوالي عام/5571١‏ 
كميل سعادة: "أدب القصيمي قرف من العرب" في: ملحق النهار» 14174/14/15ء ص؟17. 
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مع اندلاع الحرب الأهلية في لبنان توقف التقدير الإيجابي عموماً الذي كان يحظى به 
القصيمي ف الساحة الأدبية في بيروت. فمن الكتب الثلاثة الي نشرها في أواخر السبعينات 
وفي الثمانينات لم يلق اهتماما عاما سوى كتاب واحد هو كتاب" العرب ظاهرة صوتية " 
الذي صدر عام31717١.‏ فلقد نشرت. مثلاء قراءة نقدية لهذا الكتاب في الصحيفة اليومية 
السعودية "الرياض' ' يتهم كاتب الدراسة. وهو شاب سعودي اسممه فهد العرابي الخارثي؛ 
القصيمي بأنه مصاب عرض "الدونكيشوتية الفكرية' ' لأنه يحاول أن يكون شخصا آخر. 
فمشكلة دون كيشوت تنمثل ف أنه لم يدرك أن "الآحر" وهم. . أما القصيمي فيعرف أنه 
وسرية أن يكوث شينا أخخر غير ذاته: وهو ينتمي إلى ذلك النوع من المثقفين في العالم العربي 
الذزين يعتبرون أصلهم وتاريخهم إنما ويرفضون لذلك جميع الظروف الي ساهمت ف 
تكرينهما. وهم يعتبرون الدين مسرحية مضحكة والحضارة عارا يحب محوه. ولذلك 
يتحاولون حرمان العرب من الاعتزاز يويتهم. وهم بذلك يشبهون المصاب .كرض الحساسية 
الذي يتمئ أن يكون له جلد آخر غير جلده؛ وحن ولو كان جلد حمار. وهم يستفيدون 
من ميل العرب إلى الشعوذة والمظاهر المسرحية مما يتيح لمثل هؤلاء الكتاب نشر أفكارهم. 

"إن معظم ماينشرونه بمكن تلخيصه تحت مفهوم "دعاية التناقض" وهذه الدعاية تنجه 
عو الديماغورجيا وهي بعيدة كل البعد عن التفكير المنطقي. وهذه الشرذمة لا يمكن أن 
توحد إلا في الثقافة العربية. 

ومن الممكن القول بأن الثقافة العربية هي الثقافة ال يوجد فيها أكثر الدجالين 
والمشعوذين. والقارئ العربي نفسه هو الذي يمهد الطريق لمثل هذه الولادات المشوهة لأنه 
مسر كين يعارضوته) وعن. لحم مواقق بعيدة عن مواقفه: وحق لو كان مرفض ذلك في 
داحله. وهذا يعري القارئ العربي إلى أقصى الحدود. فالمبتدئون وغير الناضجين يغريهم 
انخرمون واللصوص وقطاع الطرق على الرغم من أنمم شخصياً يدينون القاتل ويقطعون يد 
السارق ويشوهون قاطع الطريق[..] ولم يزل الإنسان العربي يحب "الفرجة" وهو مدعو 
كل يوم للتمتع بعروض المشعوذين البدائيين الي يقدمهاله أحد المرتدين من "المثقفين" 
الغريي:. 

على سبيل المثال القصيمي... مرة يأكل شفرات الحلاقة» ومرة ينفث نارا.. مرة 
يسرقص الفيلة...[....] ومازال الناشرون ينظمون حفلات السيرك . 0-0 
حخققون الربح ف البداية والنهاية؛ لأن الناس سيشترون "الفرحة" ويقرأوها. . سوف 
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يض حكون ويغضبون وبعد إرهاق عصبي يضمن لهم الدحول في سبات عميق ينامون 
[...]إني أدعركم إلى فرجة ممتعة وسأكون معكم مشاهدا. ولكن لا تنسوا أن هناك 
مواقف مسؤولة ومحترمة يجب أن نلتفت إليها ونمنحها أقصى درجات الأهرية"50", 

يرفض الحارثئي رفضا قاطعا مضمون كتاب القصيمي. ويرفض أيضاً النظر إلى هذا 
الكتاب من باب النقد الذاتي الذي يدعو إلى الإصلاح» لأنه يفتقر ‏ حسب رأيه ‏ الى 
أدن المتطلبات العلمية والثقافية. ويقول إن قراءة الصفحات الأولى من الكتاب تكفي لفهم 
الباقي؛ لأنه مليء بالتكرار والعبارات الجوفاء. وهو يولد الانطباع بأنه قد أملي في آلة 
تسجيل ثم نقل عنها بشكل ما دون أي تصحيح. ويذكرنا القصيمي .مذيع سيء طلب منه 
أن يشتم في برنامج دعائي رئيس بلد محاور. وبما أن القصيمي لايوخذ على محمل الجد 
ككاتب بسبب أسلوبه السيء وميله إلى الديماغوجياء فإن كتابه لا يشكل أي خخطر على 
يتجاوزون عروضه الاستفزازية المضحكة. 

ورد كاتب آخخر اسمه أحمد بن محمد الشامي على الكناب نفسه ردا هجائياً بلغة الشعر. 
ويخاطب هذا الكاتب القصيمي ب "الصديق القدم" الذي يتهمه بأنه» بعد دفاعه الرائع في 
السابق عن القضية العربية, قد أصبح "موسخ العش". ففي سبع قصائد يتساءل الشامي 
سيشتم بوشكين ولينين وتولستوي و"الحرب والسلم' والأم روسيا [وردت ههذا التسلسل]» 
ولو كان ألمانيا سيشتم الشعراء والمفكرين العظام. كما يفعل مع كل ما يمت إلى العروبة 
م 

وف مقال للكاتب اللبناني يوسف الخال [مولود عام9417١]‏ يتخذ الكاتب من كتاب 
"العرب ظاهرة صوتية" مدخلا فقط لكي يتحدث بعد ذلك عن مشاكل الثقفين العرب بعلم 
اندلاع الحرب الأهلية اللبنانية. ويقول الخال إنه عندما أصدر القصيمي كتاب"العالم ليس 
عقلا" كانت صرخة الاحتجاج الواردة فيه لها وقع منطقي ولكن مع مرور الزمن وازدياد 


1/4 فهد العرابي الحارني: "هم والتاريخ وحساسية المخطيئة" في: الرياضء العدد 54.4 »؛ تاريخ‎ ١ 
2.7 ها ص‎ 14 
.١4صاو‎ 2.1 ؟ 1 أحمد بن محمد الشامي: "ماذا يريد القصيمي؟" بيروت. 2198 ص75‎ 
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حلة المرارة لدى القصيمي ازدادت قسوة لهجته في هحائه للعرب الذين يغمرهم موسوعة 
من الصفات لمليئة بالكراهية. وبذلك أصبح عبد الله القصيمي نفسه ((ظاهرة كلامية)). 
وعند التساؤل عما إذا كان العرب سيحققون في أي وقت من الأوقات المقابيس الى يضعها 
لهم القصيمي في نقده. ينتقل الخال دون مقدمات إلى موضوع هجرة المثقفين اللبنانيين 
ويشكو من أن الأدباء والصحفيين الذين غادروا لبنان ؛ يشب الخرب ذفيوا جيعاً إل باريس 
أر توبسورك بسدلاً من أن يغنوا الحياة التقافية فق بلإنان عريية أعرئة؟ 5( . وحسب معرفيّ 
كان مقال الخال آخخر مقال ينشر عن كتاب واحد من كتب القصيمي. 

"ستار الصمت": عن مصير منشق[51/7١1ل5195١]‏ 

في السبيعينات أيضا لم تقنصر ردود الفعل على هجوم القصيمي على المحرمات 
المر كزية للثقافة العربية والجتمع العربي ‏ كما كان الال عام914١ ‏ على حال 
الكتابة والنشر بل إن محرد ظهور الكاتب في وسائل الإعلام اللبنانية الليبرالية لقي أشد 
الانتقاد. ففي عام١ا9١‏ هاحم مقال نشر في صحيفة البلاغ الكويتية الملحق الأدبي 
الأسبوعي لص حفة السنهار؛ الحبوب في الكويت أيضاء لأنه "يسلط الضوء على بعض 
دان الذين يبثون مومهم المفسدة بين الصفحات بطريقة رقيقة"90"", وقال المقال إن 

ملنيق النهار" يفضل أتممالاً لكتاب معارضين من أمثال صادق العظم وعبد الله القصيمي 

المرفرضين في جميع الحمتمعات العربية بسبب هجومهما المتطرف على الدين الإسلامي 
والحضارة الإسلامية. وهو يقدم منبرا لأشخاص مثل القصيمي الذي وهنا تشير البلاغ 
إلى إبعاده عام/5501١ ‏ منع حى من الدخول إلى لبنان. وتساءل كاتب المقال غاضبا: 
كيف تسمح وزارة الإعلام الكويتية؛ الموراة عن توزيي عقا ارقا بدخول كتابات 
إلى الكوبيت مثل كستابات القصيمي الي لاتتضمن سوى الإلحاد المكشوف, ويطالب 
برضع النهار وملاحقها تحت الرقابة الدئمةا" "9 


.7١ص‎ )١9717/يناثلا نوفممر /تشرين‎ 7١ يوسف الخال: "أفكار على ورق” في: المنار (لندن)»‎ # ١ 
"ملحق النهار يعمم موم الكاتب المارق عبد الله القصيمي فأين للرقابة بلوزارة الإعلام؟" لي:‎ 
اللاغ. م ممبتمير/ أيلول871١؛ مطبوع ف ملحن كتاب القصيمي: الكون يحاكم الإلى باريس 218481 ص‎ 
؟االل‎ 
كت نفس المصدر السابق» صه١/. يتطرق مقال البلاغ بشكل خاص إلى مقال القصيمي: : "أمية‎ 
ا في: ملحق التهار. 1511/8/12 ص7.‎ 
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حي ف لبنان كانت هناك على الدوام محاولات متكررة لتقييد حرية الصحافة في هذا 
البلد الذي تنمتع فيه الصحافة بحرية واسعة. ففي عام 6 سنتء مثلأء حكومة الرئيس 
شارل الحلو قانونا بمنع الصحفيين من إهانة رؤساء الدول الأحنبية أو الحط من قدرهم. 
إضافة إلى ذلك سنت قوانين تقيد حرية الرأي والصحافة المكفولة في الدستور وتفرض 
عقربات مالية وجزائية على ((كل تصرف وكل كتاب وكل خطاب يرمي أو يودي إلى 
إثارة السنعرات الدينية أو العرقية أو إلى نشوب التراعات بين الطوائف أو الفئات 
المختلفة))0 "", ولقد أشار النقاش العام الحاد الذي دار حول كتاب صادق جلال العظم" 
نقد الفكر الديئي ين والذي مثل الكاتب بسببه أمام محكمة في ببروت» بكل وضوح 
إلى أن النقد م الراديكالي يمكن أن تكون له عواقب قضائية في لبنان يننا 

وبعد عامين من ذلك التاريخ نشب نزاع أيضا بين القصيمي وسلطات الرقابة 
اللبنانية. ففي عام ا ١‏ منعت جميع كتبه) لفترة موقتة» بناء على تعليمات وزارة 
الإعلام. وقامت الشرطة اللبنانية:متصادرتهها من جميع محلات بيع الكتب والمكتبات ودور 
النشر”" "". إلا أن هذه الإجراعات لم.تكن تعن عزل القصيمي عن قرائه. فقد تابع ملحق 
النهار نشر مقالاته ولام الناش رين اللبنانيين لأفهم لا يملكون الشجاعة لمتابعة نشر 
مولفات!؟') . ويقال بأن كثيرا من محلات بيع الكتب البنانية خبأت كتب القصيمي ح 
توقفت محاوللات المصادرة” 56 . في بادئ الأمر رد القضيمي على هذه الأحداث بسدخرية 
لاذعة. تحت عنوان "أنا القصيمي سأحرق كتي" كتب يقول: 

"سأقتلهاء التزاما بالشرف وبالغيرة كما لغرض الأصالة والتقوى العربية. 

سأحرق كتبي لأن جميع علماء الورائة ودارسي خخصائص الأجناس قرروا بالاجماع 
أها (أي كتي) لا يمكن أن تكون سلالة عربية. إنها باليقين أبناء غير شرعيين في امجتمعات 
العربية. وهكذا أيضاً قرر وأقننع العرب جميعاً: الثوريون والرجعيون؛ الجمهوريون 


المادة 7١017‏ من قانون العقوبات اللبناني. 
١‏ نقد الفكر الديئ بيروت 1555. 
4ف يوليو/ تموز 1917٠١‏ صدر الحكم ببراءة العظم وناشر كتابه. 
السباعي؛ ص 488. 
انظر مقال: "الغول عبد الله القصيمي لن يمر"؛ في: ملحق النهار» 1511/17/18 ص4 ١‏ 
0١‏ 7السباعي»؛ ص 85. 
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والملكيون؛ الغربيون والشرقيون. المتعصبون والمتساحونء المؤمنون والملحدون؛ حى 
الملحدون, لقد آمنوا لكي يكفروا يما ولكي يتهموها بالالحاد. وح العصاة لقد أصبحوا 
أتقياء لكي يكرهوها وينهموها بالخروج على التقوى. 

علماء الوراثة والاجناس قالوا انها لاتوجد اية علامة جحسدية او فكرية او اخلاقية او 
نفسية بل أو لغوية تستطيع أن تطرح أي شكء يستطيع أن يطرح أي احتمال لأن 
تكون هذه الكتب قد تسزلت من ظهور او بطون عربية» لأن تكون قد تقاطرت من 
أية أوعية عربية او أنها قد مرت بماء حي ولا في أعماق ومنابع التاريخ البعيد. البعيد جدا. 

قالوا لقد كنا نقاسي ذن اغراء وخواطت ونصاح دعنة قري تطضة علا راح 
وإصرار لكي نقتنع بغير ما اقتنعنا به وكنا ف نتمئ ذلكء ولكننا لم نستطع. لقد هزمت 
أهواءنا وعواطفنا ومصالحنا أمانة العلم والبحث والصدق ف ضمائرنا. لهذا فاننا نعلن هذه 
الحقيقة ممرارة وعناب واستحياء ولكن بارتياح وتوافق مع النفس لأننا لم نضعف 
أونكذب أو نزور خضوعاً للخوف أو للحب والرغبة أو للمجاملة والاستحياء. 

امسا العرب الذين قرروا جميعاً بكل اعتلافاتهم المذهبية والدينية والثورية والتاريخية 
والاحتماعية والفكرية» بأن هذه الكتب لا يحتمل أن تكون دماء عربية أو انها تقاطرت 
من دماء عربية او اختلطت بدماء عربية» وأنما إذا كانت قد ولدت على أي فراش أو ف 
أي بيت من البيوت الفرش العربية فلا بد أن تكون قد ولدت ولادة غير شرعية ‏ فإهم 
يقولون: 

لقد حاولنا بكلٍ الصدق والإخلاص أن نحاسب ونفسر هذه الكتب بأ ي نموذج من 
نماذجنا المختلفة زمانا ومكانا وانسانا لنجد أي تشابه بينها وبين هذه النماذج فلم نحد. 

ان في الانسان العربي مهما تباعدت وتفاوتت عصوره أو ظروفه او مستوياته أو 
ثقافاته شيئاً لا يمكن الضلال عنه. ذلك هو التقارب الحاد او التشابه الذي يكاد يكون 
نانسا ون مافحه او بين وحدات تماذجه. إن في امجتمعات العربية المثقفين والمتعلمين جدا 
رفيها غيرهم؛ كما أن فيها من يحسبون ثوارا أو تقدميين بل ومتطرفين ومن يحسبون أيضا 
زنادقة من حدة ثوريتهم الفكرية» وفيها كذلك من يحسبون نقيضا حادا لهؤلاء. 

ولكن جميع هؤلاء يتشايهون الى حد الالتقاء الكامل أو الى أن يتساووا في أشياء 
كثيرة. بل في كل الاشياء ذات الاعماق والابعاد أو في كل أبعاد وأعماق الاشياء 
وتفاسيرها وف مستوى وطبيعة الرؤية لها والاحساس بما. 
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إنهم يستفاوتون ويختلفون كثيرا في اللغة وفي أناقة التعبير عن الاشياء؛ ولكنهم لا 
يتفاوتون ولا يختلفون في عمق او صدق او حدة أو بعج الرؤية الها او ف قوة وفدائية الموقف 
وشعاراتهمء ولكنهم لا يختلفون في فهمها او في رؤيتها او في تضخيمها وف الانتظار منها 
او ف العجز عن الالتزام يما او في رؤيتها كل الجمال وكل الحقيقة وكل الازل والأبد. اهم 
مهمااءت افوا في حجم رؤيتهم للشمس او للاشياء فافهم لن يختلفوا في عمق او قٍ كنه 
رؤيتهملهااو في تفاسيرهم دلمنطق كينونتها ومنطق بقائها او المنطق اسلوها في اجيء ول 
البقاء. انهم مهما يختلفوا ف الرؤية او ل التفسير. انهم لا يرون مهما أبصروا ونظروا. 

انهم مهما اختلفوا في اشخاصهم فاهم لا يختلفون في شخصيافم. 

ان الثوري والتقدمي والزنديق والاشتراكي والمتعلم والمثقف لايختلف عن نقيضه في 
العمق او في البعد او في المنطق او ف الحماس او الغضب او الرفض او القوة او ف العجر 
عن الالتزام او في الحب او البغض او الصدق او في المخاطرة او في التفاهة او النظافة او 
البشرية بل وو اللغوية . إن الرؤوس لا يختلف حجمها مهما اختلفت النقوش والاغطية 
فوقها. ان رؤوسهم لا تختلف ف قيمها وعضلاتها مهما اختلفت في لغاها وازيائها. 

ان كل الفرق بين لغى مثقف او متعلم عربي وبين من لم يقرأ أو يكتب حرفا ف أي 
قضية كونية او انسانية او اخخلاقية او اجتماعية او حى دينية ليس سوى فرق اناقة وقراءة 
ولغة وغرور وادعاء وانتماء وارتفاع صوت وكثرة أخخطاء وذنوب وجسارة على 
الاخطاء والذنوب. 

ان هذا التفسير ليس تفسيرهم كما هو واضح. لكنهم حتما يؤمنون به تفسيرا وتقوعا 
للإنسان العربي بل انهم ليرحبون ويسعدون به تفسيرا بحيدا لهم. 

قالواء أي العرب: أما هذه الكتب فإهها بكل تفاسيرها ولغاتها واخلاقها ورؤاها 
وبكل وقاحتها في الصدق واللجسارة وفي الالتزام بالضمير وبتقوى التفكير. 

نعم إفهابكل ذلك خروج مير بن وعدوان خطير على جميع عاذجنا ومراهينا 
وطموحنا في جميع اجيالنا وعصررناء هما روج رعدوان على آبائنا بقدر ما هي خروج 
وعدوان علينا وبقدر ما سوف تصبح كذلك على أحفادنا الذي سوف يأتون. 
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ولهذا فإن أندا منا لايستطيع أن يتصور ولو احتمالاً ان تكون هذه الككتب عربية الدماء 
او الولادة او البيئة كما لايحتمل أن يتقبل او أن يغفر أحد منا أن تصبح عربية حي ولا 
بالتجنس او التبين او بالولاء او بالهمجرة بل وحى بالاقامة المؤقتة او بالزيارة او 
بالسياحة "0170 

لى يستطع القصيمي. مع كل ما في هذه السطور من سخرية؛ إخخفاء خيبة أمله من 
الرفض الذي لقيه وإحباطه من القبول الضعيف» حسب رأيه. الذي قابله به وعاصروه من 
العرب. وف نفس المقال يتهم هؤلاء العرب بأنهم يقبلون اللجوء السياسي ولكنهم لا يقبلون 
اللجوء الفكري أو الدييي. ومهما اختلف العرب فٍ تصوراتهم السياسية والاجتماعية فإن 
ردود فعلهم متشاقة بحاد المجوم على "الأصالة' العربية. وتما أن العرب رفضوا منح كتبه 
أصلا عربيا شرعيا واعتبروها أولادا غير شرعبين للعالم العربي لم بيق أمامه؛ القصيمي» كونه 
"أبوها" إلا أن يحرقها. وأخيرا فإنه وعلى الرغم من كل المزاعم المخالفة» عربي وبالتالي ملتزم 
عمفاهيم الشرف العربية» وهو يعرف ما الذي يتوجب عليه في مثل هذه الحالة المريرة. فلكي 
بطهر الشرف العربي يجب عليه قتل أولاده امحبوبين. 

إلا أن ما دفع القصيمي إلى العزلة أكثر من جميع العداوات وإجراءات الرقابة هو افيار 
الرسط الثقاقي والفكري بعد اندلاع الحرب الأهلية اللبنانية. فعلى الرغم من جميع القيود 
كانت بيروت المكان الوحيد في العالم العربي الذي وجد فيه القصيمي منبرا لنقده الذاقٍ 
الراديكالي الإسلامي والعربي. ولارتباطه بالقاهرة كمكان للسكن لأسباب عائلية كانت 
الساحة الثقافية في بيروت إطارا اجتماعيا لم يكن متوفرا ف مصر. 

وقدوصف شتيفان فيلد عام ١910١‏ الأهمية الي تمتعت بها العاصمة اللبنانية على 

الشكل التالي: 

"إن عاصمة البلد الصغير لبنان هي بسبب قانون الصحافة الأكثر ليبرالية في العالم 
العربي؛ ملجأ ومأوى للمثقفين العرب وللسياسيين العرب المنفيين. وهناك أربع جامعات 
يدرس فيها طلاب نشيطون سياسيا من لبنان ومن بلدان أحرى في الشرق الأوسطء 
وعشرات دور النشر والمجحلات الأدبية السياسية. وفي المقاهي الأنيقة في شارع الحمراء وف 
"القهاوي التقليدية حول ساحة البرج يحلس بعثيون» وناصريون وملكيون وشيوعيون من 
سورية ومصر والعراق. وهنا تطبع أكداس من المذكرات السياسية الي تباع سرا في البلدان 


79 القصيمي: "أنا القصيمي سأحرق كيبي" في: ملحق النهارء 315177/1/9ء ص .١١‏ 
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العربية الأخرى. وهنا تصدر أهم الكتب وأجرأها عن المشكلة الفلسطينية. ولعل القاهرة لم 
تزل المركز الثقاقي لكل ماله علاقة بالأدب العربي الكلاسيكيء ولعل الأزهر لم يزل المركز 
التوجيهي للأرثوذكسية السنية» إلا أن بيروت أصبحت منافسا للعاصمة المصرية ف طريقه 
لأن يسلبها مكانتها في مجال القضايا المعاصرة"5؟ ", 

إلا أن هذا الانفتاح الموصوف هنا لقي فهاية مفاجئة عام ©141. ففي سياق الحرب 
الأملية راح كثير من الكتاب والصحفيين والناشرين ضحية العنف. وفضل غالبية المثقفين 
الملعروفين مغادرة لبنان والذعاب إلى المنفى ف أوروبا أو أمريكا. كما أن حرية الصحافة 
وال اي تاتروت كرا في الحرب. ونحت ضغط سوري تم عام /ا/91١‏ تشديد قوانين 
الرقابة اللبنانية. إضافة إلى ذلك مارست اليليشيات رقابة في المناطق الخاضعة لسيطرهَا 
ومنعت دخو المطلبوعات ال لا تعجبها إلى مناطقها. وهكذا شهدت الساحة 
الصحافية ذات التنوع الكبير سابقا انهيارا كلياء لأن التشتت السياسي للبلد حال دون 
تداول الصحف والبحلات بصورة حرة. وأدى هذا الوضع إلى نشوب صراع اقتصادي 
شديد بين دور النشر دفاعا عن البقاء. رك وساف ارين ريا 
إلى تخفيض عدد نسخها. كما تخلت أيضا عن الصدور يوم الأحد وأوقفت صدور 
ملاحقها الأسبوعية .ما في ذلك ملحق النهار المفضل لدى القصيمي. 

لم يكن عبد الله القصيمي ينتمي إلى ذلك الفصيل من المثقفين اللبنانيين الذين يجيدون 
عدة غات كوا بنالي بسهولة من لق نر حديد م في لد أو باريس» لأ لم يكن 
يتكلم أي لغة أجنبية. إلا أله كان مقط ١‏ آينا اليد نشر الكتب الثلاثة الي ألفها بعد 
اندلاع الحسرب الأهملية اللبنانية؛ لدى دور نشر عربية ف باريس. وف هذا المجال أيضا 
ساعده مرة أخرى أحد أفراد دائرة أصدقائه اليمنيين في القاهرة واسمه أحمد عبد الرحمن 
جابر. وكان هذ الصديق في أواخر السبعينات الأمين العام لمكتب رئيس الدمهورية 
اليم فاسستغل زياراته الرسمية لفرنسا ليأخذ معه نصوص القصيمي إلى باريس ولإجراء 
الاتصالات مع دور النشر د14 0) 


١ 417‏ شتيفان فيلد: "الله والإنسان في لبنان"؛ ص .”١5‏ 
١4‏ المصدر: حديث مع ابراهيم عبد الرحمن في 217 مارس/ آذار موو١,‏ 
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كان الكتاب الأول الذي نشر كذه الطريقة كتاب "العرب ظاهرةٍ صوتية"2170. 
وكان هذا الكتاب آخر كتاب للقيصمي يلقى ف العالم العربي صدى قوياً نسبيا. إلا أن 
جميع النقاد أعطوا الكتاب تقبيما سلبيا جدا ورافضا. وكانت ههمة "معول للهدم" تحتل 
لديهم غالبا مكان الصدارة. وبدا هنا أن قول القصيمي نفسه عام 21١9177‏ بأن "الأصالة" 
العربية تشكل المحم المركزي الذي يؤدي انتهاكه إلى فصل الكاتب من امجتمع؛ قد تأكد. 

أما الكتابان الآخحران اللذان كتبهما القصيمي في الثمانينات” * "2 فلم يلقيا أي اهتمام. 
وق الرقض العاصنق الل براجهه الكاتب عام با ةا ظل غائباً كليا هذه المرة. فحسب 
علمي لى تنشر أي قراءة نقدية لهذين الكتابين. وكانت ظاهرة التجاهل الكامل هذه 
ترصف في الوسط الشخصيٍ امحيط بالقصيمي بأنها "ستار الصمت" الذي أسدل أمام 
الكاتب منذ عام تقرييا' "'". بهذا الانعزال عن الرأي العام العربي المهتم و 
الأدربية بدأت مرحلة انسحاب القصيمي إلى الحياة الخاصة. فبعد أن كان حى فاية 
السبعينات يشارك بين وقبت وآخخر في نقاشات عامة في القاهرة ومن ضمنها مجحادلة 
حادة*'' مع الشيخ الشعراويء الواعظ التلفزيون المصري المشهور والكاتب الإسلامي 
الواسع الشعبية» مجنب بعد ذلك الظهور ف المحافل العامة. فمنذ أعوام طويلة ‏ وخاصة بعد 
رفاة ارو جته اللصرية [ترفيت عام  )‏ لم يغادر مسكنه ف القاهرة إلا نادراً جداً. 

هنا يطسرح لسوالء لماذا لماذا آل القصيمي إلى هذه العزلة التامة. فانتهاك المحرمات 
المر كزية للحضارة الإسلامية أ مخالفة أحكام الشرع الإسلامي لا يمكن أن تكون وحدها 
السسبب في ذللقك. ولم تطبق أبدا أحكام الشريعة ضد عبد الله القصيمي الذي اعتبر الكثيرون 
من معاصريه نقّده للدين كفرا وارتدادا عن الإسلام. وها أنه لم يدحل أبدا منذ العشرينات 
موطنه الأصلي المملكة العربية السعودية لم يكن من الممكن إقامة دعوى ضده هناك. ولذلك 


بالعرب ظاهرة صوتية» باريس ,1١5177‏ 

7 "الكون يحاكم الإله" باريس 48١‏ ١؛‏ "يا كل العالم لماذا أتيت"؛ باريس1987١.‏ 

14 س انظسر السباعي» ص5. واستعمل التعبير نفسه إبراهيم عبد الرحمن لي حديث معه في ١١‏ مايو/ أيار 
1997 

4 روى القصيمى هذه القصة في ندوته في 8 امايو /أيار .١34517‏ وقال إن الذي دعا إلى المحادلة 
0 كان رئيس الوزراء المصري أنذاك ممدوح سالم. وكان بين المشار كين وزير الثقافة المصري وعدد من 

لمتقفين المصريين المعروفين مثل مصطفى محمود وغيره. فطرح القصيمي على الشعراوي بعض الأسئلة 

الالسصرارية عن وجود الله تم سأله عما يحصل؛ حسب رأيه. في الجنة مع زوجات المسلمين طالما أن للرجال 
الحق فٍ أن بمارء.و! الجنس مع عدد غير محدود من النساء. بعد هذا السوال غادر الشعراوي الجلسة غاضبا. 
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لم ببق أمام الشيوخ الوهابيين؛ الذين كانوا يريدون محاكمته» سوى إصدار فتوى ضده تصفه 
بألهمر ند ودر باتالى دمه. 

وق تمسر ايحا لم يحساكم القصيمي استناداً إلى قوانين التحديف على الرغم من أن 
القسانون الحزائي هناك يفرض عقوبات على مهاجمة الأديان ويضع قيودا على حرية الرأي في 
بحال القضايا الدينية. تحت عنوان "مخالفات تتعلق بالأديان" يذكر القانون المحالفات التالية: 

"المادة ٠‏ : يعاقب بالسجن وبغرامة مالية لا تقل عن ٠٠١‏ جنيه ولا تزيد على 
06 ججخليه) أو بإحدى العقوبتين» كل من تثبت إدانته بالمخالفات التالية: 

١‏ كل من يضايق ممارسة الشعائر الدينية لطائفة دينية أو بمنع الاحتفالات الدينية 
باستعمال القوة أو بالتخويف. 

١‏ كل من يدمر أو يلحق ضررا أو يوسخ بناية تستعمل لممارسة الشعائر الدينية 
أو شعاراء أو أي شيء» آحرء يعتبره أتباع طائفة دينية مقدسا. 

“٠‏ كل من يدنس قدسية القبور أو المقابر أو يوسخخها. 

المادة :١7١‏ تفرض العقوبات نفسها على كل مخالفة ‏ تمارس بالطريقة المذكورة ف 
المادة ١1١‏ [هناك تعداد لمختلف وسائل الإعلام والنشر] ‏ موجهة ضد أحد الأديان الي 
تمارس علنا شعائرها الدينية المشمولة هذه المادة .]١71[‏ 

١‏ طبااعة أ نشر كتب تعتبر في نظر أحد الأديان» الي تمارس عباداهًا علناء 

مقدسة, إذا ما تم عمدا تحوير النص بطريقة تغير معناه. 

؟ ‏ تقليد الاحتفالات الدينية العلنية في جماعة علنية» أو بحضور مشاهدين؛ بمدف 
النهكم عليها"0؟؟". 

في مصر تتمتع الهيئات الدينية ‏ وهي فيما يتعلق بالمسلمين جامعة الأزهر ‏ 
بصلاحية الحكم على ما إذا كانت مطبوعة تحرح مشاعر أتباع طائفة دينية»؛ وكل مطبوعة 
تتعلق .موضوعات إسسلامية تحتاج قبل نشرها إلى موافقة الأزهر الذي استعمل مرارا 
وتكرارا حقه في عدم الموافقة على النشر” '*؟. وبما أن كتابات القصيمي في الستينات 
والمسبعينات لم تكن لتحظى كعوافقة الأزهر. قام بنشرها في لبنان حيث لا يتضمن قانون 


48 قانون العقوبات المصري, بجلة النحاماق» ص 425. 
١5‏ اف شياط / فبراير ١1997‏ نشرت صحيفة "الأهالي" قائمة بالكنب والأفلام المراقبة استنادا إلى 
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العقوبات قيودا على حرية الرأي إلا تلك ال ترمي إلى تفادي النسزاعات في النظام 
اللبنانيٍ القلق القائم على توزيع المناصب العامة على الطوائف الدينية. إلا أن حرية الرأي ف 
المجتمعات الإسلامية لم تكن مقيدة بالأحكام القانونية والمحرمات الدينية وحسب وإما 
لبا وبدرجة أقوى» بالتطورات الاجتماعية الى حدثت منذ منتصف السبعينات. فبعد 
أن فقدت الإيديولوجيات المختلفة بعد هزيمة ١9717‏ كثيرا من أهميتهاء ولكن الدول 
القرمية القائئلمة أثبتت ' استقرارهاء لقي "البديل الإسلامي" ؛ الذي تقوده مجموعات تزداد 
تطرها باطراد. إقبالاً شديدا. 

فبسبب احتكار السلطة وتمركزها في أيدي النخبة السائدة» وبسبب عدم وجود أي 
قنوات أخرى للمعارضة؛ أصبحت الجماعات الإسلامية أهم ملجأ للمستائين وخاصة في 
حالات الظروف الاجتماعية الصعبة وعدم العدالة في التوزيع ال ازدادت حدة في مصر 
نتسيجة لسياسة الانفتاح الاقتصادي ال اتبعها الرئيس السادات. فقد تمكن الإسلاميون 
هناك منذ السبعينات من الدخول إلى مواقع كانت في السابق من معاقل الليبرالية» ومنها 
مثلاً النقابات المهنية. وكانت النتيجة مراقبة وتقييد الخطاب الدينٍ السياسي وازدياد عدم 
التسامح مع ع الآر اء المخالفة. 

وظهر هذا التعصب التزايد في الجتمع المصري بشكله الأكثر تطرفاً ني عمليات 
الاغتيال الي استهدفت كتابا ليبراليين أمثال الكاتب العلماني فرج فوده [911ؤ١]‏ 
والأديب المصري الحائز على جائزة نوبل للأدب بحيب محفوظ .]١194[‏ وأسفرت هذه 
الففروف عن تطور أدى إلى إلصاق علامة "إسلامي" على عدد متزايد من بحالات الحياة 
الاجتماعية بغية رفع مكانتها الإيديولوجية وإعطائها صفة التحريم؛ وإلى استخدام الإسلام 
بصورة متزايدة كصفة مشتركة لمختلف الأهداف الإيديولوجية والاجتماعية من أجل 
جعلها ف منأى عن أي هجوم. 

وبعد تسسييس الدين وتحويل السياسة والمجتمع بهذه الطريقة إلى محرمات ومحللات 
أصبح من الممكن رفع كل حلاف سياسي أو اجتماعي إلى مستوى القضية الأساسية الي 
تمس جوهر العقيدة. وهكذا لم بيق في هذا النزاع الحديد بين الجماعات الإسلامية 
والدولة مكان للنقد الذاتٍ الإسلامي الراديكالي أو -لخرق امحرمات. 

بالمقابل كان لأسلحة الخطاب السياسي الى فرضتها جماعات المعارضة انعكاسات 
على السياسة الدينية للدولة. فالدولة تحاول الدخول ف منافسة مع الجماعات الدينية لعرض 
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نفسها دينيا وللبرهنة على أن سياستها تخدم تطبيق المعايير الإسلامية. فهي تمنح الزعماء 
الدينيين البارزين»؛ وهم غالبا من محيط جامعة الأزهر ولا يختلف خطابههم عن خطاب 
الإسلاميين إلا مسن ناحية الدرحة. أفضل أوقات البث للتحدث في وسائل الإعلام 
الإلكترونية؛ وتحاول الحكومة المزاودة على خصومها في تمسكها بالدين وتستعمل كل ما 
لديها من وسائل لمعاقبة منتقدي الدير('*'". وهكذا تسحق الآراء المستقلة بين هذين 
القطبين بكل معئ الكلمة. ويقول فواد زكريا عن الخلل القائم في الحياة العامة بين المواقف 
العلمانية والمواقف الإسلامية ما يلي: 

"يستند الإسلاميون في كفاحهم ضد العلمانيين على التدين التقليدي للجماهير» الأمر 
الذي يتيح لهم إحاطة أنفسهم بهالة من القداسة ووصم خصومهم بأهم عناصر مخربة 
تتطاول على التقاليد الدينية. وبينما يتمتع الإسلاميون بحرية كاملة في عرض حججهم. 
تبقى تممة الكفر مسلطة كسيف دبموقليس على رقاب العلمانيين الذين يخضعون حججهم 
على الدوام لرقابة ذاتية صارمة. [...] وباختصار؛ تحت الظروف الحالية لا يتواحه تياران 
فكريان متساويان ف الحقوق» بل إن أحد التيارين يجد نفسه نخاضعاً لآلاف الضغوط 
والقيود» بينما يشن الأخرء بجهزا بهالة من المهابة» بأقصى سرعة هجومه على الكفار ‏ 
عندما تنقصه الحجة المنطقية"0*", 

ولقد تأكدت اتهامات فؤاد زكريا عندما قام الشيخ المصري المعروف محمد الغزالي 
وأعرب علنا عن تعاطفه مع قنلة الكاتب العلماني فرج فودة. وأيد في شهادته أمام امحكمة 
ف قضية مقتل فرج فودة قتل المرتدين في حال عدم قيام الدولة بواجحبها ف معاقبة 
مدنسي الدين. ونشرت "فتوى الشيخ الغزالي' ' على مدي عدة أيام في حلقات متسلسلة في 
صحيفة الأهرام شبه الرسمية. ويلخص مقال؛ يتخذ موقفا ناقداً من الموضوعء أقوال الغزاللي 

على الشكل التالي: 

١‏ إن المسلم يعد كفرا عندما ينتهك بسلوكه الحدود الي وضعها الله القوي 
العظيم. 


٠١‏ ف عام ١99١‏ حكم مثلاً. على الكاتب المصري علاء حامد بالسحن ثمان سنوات يسبب 
كتابه الناقد للدين "مسافة في عقل رجل". وسبقت صدور الحكم حملة ضد الكناب لقيت دعماً من الأزهر. 
وعندما حاولت وزارة الداخلية المصرية عام ١447‏ التأخر في تصديق الحكم دعا الرئيس مبارك علنا إلى تنفيذ 
الحكم. قارن يهذا الخصوص: أحمد أبو زيد: "محاكمات سلمان رشدي المصريء علاء حامد” القاهرة 19517. 

7 فواد زكريا: "العلمانية ‏ ضرورة تاريخية" في: لودرس 233 ,5 ,#75ه#شة 
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؟ ل وعقوبة المرتد عن العقيدة الموت إذا كان ارتداده يعادل خيانة الوطن. 

ابد ومثل هذا الشخص يستحق عقوبة الإعدام الى يتوحب على الدولة تنفيذهاء 
وعندما لا تقوم الدولة بتنفيذ العقوبة ويقوم أحد المواطنين بأداء هذه المهمة» فلا يوحد في 
الإسلام عقوبة على هذا الفعل"9"” ". 

أن يكون القصيمي قد ظل في منأى عن هذا التطرف الذي طغى على المناخ الثقافي 
في مصرهء فإن السبب في ذلك يعود إلى انسحابه المزدوج من الحياة العامة المصرية؛ فمن 
الناحية الأولى كان منذ السبعينات قد قطع كل صلة بالأوساط الثقافية هناك وجح في عزل 
نفسه إلى درجة أنه لم يكن على بال أحد إطلاقا في الثمانينات والتسعينات. . ومن الناحية 
الثانية وضع نفسه بنوع الانتقاد الذي بمارسه -خارج إطار الخنطاب السائد. فبالمقارنة مع 
الكتب الي أثارت كثيراً من الجدل أمثال كتب فرج فودة وحامد أبو زيد تعد كتب 
القصيمي أكثر استفزازية إلى حد بعيد. ولكن بينما تعرضت كنب فودة وأبو زيد لهجوم 
في أوساط الرأي العام وكانت لما عواقب قضائية ‏ وصلت ف حالة أبو زيد إلى درجة 
تطليقه رغماً عنه من زوجته بححة أن زواج المرأة المسلمة من مرتد يعد غير شرعي ‏ 
وتعرضت لحملات صحفية؛ بقي القصيمي مهملا كليا في مصر. وهذا أمر يلفت الانتباه 
وخاصة عند مقارنته بالضجة الي أحدثها نقده الإ سلامي الداحلي عام .١11457‏ وبذلك 
تتعزز الملاحظة القائلة بأن بعض المواقف المعتدلة تلقى أحيانا رفضا أشد من نرق المحرمات 
الراديكالي الذي لا يصل؛ بسبب أسلوبه ومضمونه أصلا إلى جمهور عريض من الناس 
ويبقى بالتاللي خارج إطار الخطاب الشائع. كما أن الجدل العام الذي دار حول حامد أبو 
زيد يقدم لنا بعض النقاط المويدة لهذا القول: 

"إن الأمر لا علاقة له إطلاقا بأ سس الدين ولا بالتوحيد أو الرسول. فلو كان المقصود 
معاقسبة المرتدين فعلاً لوجد كثير منهم وممن يعترفون ذلك علناً. وهذا أمر ليس غير عادي. 
ولو قارناه بكتاب صادق جلال العظم' نقد الفكر الديئي" لرأينا أن كتاب حامد أبو زيد 
"نقد الخطاب الدييئ' ' يصلح لأن ع م الب 00 [...] ويدو أن 
رد الفعل كان عنيفا بشكل خاص لأن نقد أبو زيد جاء من الداخل وموجه إلى الداخخل. 


د١1‏ عون الحوتي في "أخبار الأدب" 8 أغطس / آب 194915: ص .١18‏ 
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فمنذ محمد عبده يسبب مثل هذا "الانشقاق" غضباً أشد من الححومات الي تأي من 
الحخار "2070 
وهناك أمثلة كثيرة على أن الححوم على شرعية الموسسات الدينية والرسمية القائمة تكون 
لسعصوقي: قبسي من الاستفزازات الموجهة إلى أسس العقيدة الدينية. فبعد عشر سنوات من 
نشر كتابه في النقد الديئ " الرسالة الثانية من الإسلام"(** "2 حوكم الكاتب السوداني محمود 
محمد طه من الرابطة ف الإسلامية بنهمة الارتداد ثم أعدمته الحكومة السودانية استنادا إلى 
هذه التهمة. إلا أن الأسباب الحقيقة لإدانة طه لم تكن؛ على أرجح الظنء أقواله الاستفزازية 
عن الوحي الإسلامي وإنماانخراطه في السياسة الداخلية السودانية؛ ودوره في الحركة 
سناع الصو الجمهوريون"؛ ونشره كتاب "الدين ورجال الدين عبر سنين" الذي 
يقن قيمة عجوب ١‏ ناذا على علماء النيق السلمين فق للملكة العررية السعودية:وفضير 
والسووانا”* 
ومسن الممكسن تفسير حالات أخرى من الجدل حول النقد الدين في الماضي والحاضر 
بصورة مشايمة: ففي حالة سلمان.رشدي لعبت بالتأكيد محاولة الخميئ استغلال الفتوى ضد 
الكاتب لاستعادة مكانته الدولية الزائلة دورا كبيرا كالدور الذي لعبته التلميحات المهينة 
لقائد الثورة الإيراني ف كتاب آيات شيطانية. وفيما يتعلق بالملاحقات القضائية الي تعرض 
لما على عبد الرازق عام ١97٠0‏ بسبب كتابه "الإسّلام وأصول الحكم"» فمن المعروف أن 
الملك فؤادء ملك مصر آنذاك؛ استعمل كل ما لديه من سلطة لمعاقبة الكاتب لأن مواقف 
علي عبد الرازق أعاقت طموحاته في تولي الخلافة. 
أما القصيمي فقد تركز كامل نشاطه ودائرَة تأثيره خلال الأعوام الخمسة عشر 
الماضية على محيطه الشخصي. وكانت الزاوية الخاصة الأخيرة الى كان ينشط فيها ندوة 
أسبوعية تنعقد في متزله في غرفة الجلوس. إلا أن الشيء المفاجئ والمدهش هو اتساع دائرة 
المشاركين في حلقة النقاش هذه. إذ إن حضور شخصيات سياسية هامة من مختلف أرجاء 


كرماني» نافيد: "الورحي كوسيلة اتدال ‏ مفهوم الوحي عند نصر حامد أبو زيد" [رسالة 
ماجستير غير منشورة] بون» 9914١؛)ص67.‏ 
6 7 الرمالة الثانية من الإسلام» أم درمان /1551. 
- بشسأن المقولات الإيديولوجية محمود طه وحركته الإصلاحية “الإخخوان الجمهوريون" قارن: :2 
,(1985) 26 اثتءا07) ؛انا ,"لاوط ع نفلاك اا #ماعناء؟! إن كمع«م*! لم عدلاءادع) :17 “ بلالهل8 
116 ,الهفلاى أ '"إء0/ة87 1اءاءكلائه)||أطيامء !1 "|2 :0076171141111 4717116 ,600 -572 .2 
.993 | ,اانال )|11 .كازعل 1فاذاء الول ,20 كعل عانجء بعط موك !| ع ككلدجماكا 
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العالم العربي» وخاصة من شبه اللجزيرة العربية» بصورة دورية ومنتظمة وحلوهر ضيوفا 
على القصيمي» يتناقض تناقضا صارخا مع انسخابه» فيما عدا ذلك». انسحابا كاملا تقرييا 
من الحياة العامة. لم يكن يوحد بين هؤلاء الزوار أدباء أو كتاب إلا ما ندر. وإذا ما كان 
بعض ممثلي الحياة الثقافية المعروفين أمثال الكاتب العلمانيٍ المصري سيد القميئ والكاتبة 
البحرانية فوزية رشيد» قد وجدوا طريقهم إلى ندوة القصيمي فإن زياراهم لم تكن منتظمة 
وإما برفقة وسطاء كانوا يشاركون ف الندوة بانتظام"*", 

كان بين المشاركين ف الندوة مجموعة كبيرة من اليمنيين الذين كانوا قد أصبحوا 
أصدقاء للقصيمي منذ تعرفهم عليهم أنُناء فترة دراستهم في القاهرة في الخمسينات. وكان 
كثيرون منهم قد تقلدوا مناصب سياسية هامة في اليمن بعد الثورة اليمنية عام5557١‏ 
وجلسبوا معهم بدورهم أصدقاء وزملاء لهم إلى منزل الكاتب السعودي. وكانت هذه 
اجمرعة تضم الثوري السابق عبد الله جزيلان» والسفير اليمئ السابق لدى جامعة الدول 
العربية أحمد الشجين. المتوقي عام 15514» ورجلي الدولة أحمد نعمان وأحمد عبد الرحمن 
جابر اللذين ساعدا القصيمي ف الستينات والسبعينات على نشر كتبه خارج مصر 

وكان هناك بعض امشاركين الشباب القادمين من الملكة العربية السعودية والكويت 
والإمارات العربية المتحدة الذين قد يكون اهتمامهم بالقصيمي نايعا عن إغراء الممنوع. أي 
من رغبتهم في التعرف على مفكر راديكالي كتبه ممنوعة في بلدافهم. فكانت زيارة قصيرة 
لندوة القصيمي تشبه التمتع بإحدى المتع غير المسموحة في أوطافهم واليَ تقدمها العاصمة 
المصرية للرجال الشباب القادمين من شبه الجزيرة العربية بوفرة كبيرة. 

أما الرجال الأكبر سنا من دائرة معارف القصيمي الكبيرة من نفس المنطقة فكانت 
لزياراتهم المستمرة للقصيمي دوافع أخرى. كانت تربطهم بالكاتب علاقات حميمة تنجاوز 
جميع خطوط الفصل الإيديولوجي. فقد كان هؤلاء الأصدقاء يكررون دائما القول إنهم 
يرفضون. من ناحية المضمون, النقد الدينٍ للقصيمي» » لكنهم معجبون أشد الإعجاب 
بالشجاعة والرجولة اللتين يواجه يما المقاومات والعداوات والحرمات. 

يتجلى هذا الموقف» مثلاء ف رسالة محبة إلى عبد الله القصيمي من الكاتب الكويي 
هاشم السبى عام .١5560‏ يطلب السبيء الذي كان في السابق من ألد خصوم القصيمي. 
من قرائه التوقف عن عزل الكاتب السعودي والدخول معه ف نقاش. فتحت عنوان” إليك 
أيها القريب البعيد؛ إلى عبد الله القصيمي" كنتب يقول: 


7 - سيد القمئ وزوجته فوزية رشيد كانا صديقين لإبراهيم عبد ال من المقرب حدا من القصيمي. 
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"يزداد الحزن في عينيك» وخطاك تزداد تثاقلاً بعد أن أدمتها أشواك الطريق. فكم هر 
عسير وقاس الطريق الذي تسلكه.. . [...آ بالأمس رأيتك. وكنت قد عرفت فيك دائما 
ذلك العملاق المنتصب القامة الشامخ بريشته ال تبهر المتقليين» الذين يجرون لاهثين وراء 
بحد زائف» وجميع الأمعيين» أنت وحدك تقف على الجانب الآخخر وتنظر إليهم نظرة الواقف 
على القمة الذي ينظر مؤنبا ومتعاطفا إلى أولعك الذين يسكئون في المنخفض. أنت يا 
سيدي... أنت أستاذ القلم الحر المكافح من أجل ما كان يومن به. ومن أجل ما لم يزل 
يؤمن به من أجل ما كتب وما سيكتب» [المكافح] دون تساهلء ودون تردد. ودون 
ترات وإنها بكل الشجاعة والإلحاح والقدرة على الإقناع بقوة المنطق. [...] لقد سألت 
نفسي: ألم يكن صحيحا عندما ناديت وأعلنت وكتبت: '"كبرياء التاريخ ف مأزق" 
و"العسالم لبس عقلا" ؟ فهل السرور فكرة جدونية في حية الإنسا» وهل الصراحة وهم في 
فكر العربي؟ وهل يؤمن من يعارضك فعلا بصحة موقفه؟ وهل هذا الموقف متناقض أم 
منسسجم مع موقفه الأخلاقي» مع أسلوبه في الحياة ومع أفكازه الي لا يراها في ما تكنبه أنت 
ون ما كتبته؟ أليس من يعارضك» ويستخدم في تعامله معك كل الوسائل الكريهة والقذرة. 
عاجزا أقصى درجات العجز عن أن يكون مثلك أو أن يصل إلى مستواك؟ [ر ..] هذا الذي 
هجره د العرب والعالىء هذا الذي كتب وقال أن "العالم ليس عقلاً" وأن "العرب 
ظاهرة صوتية". والذي يسأل عن أعمق أعماق هذا الوجود ومُثل صحراء بلا أبعاد. ... 
فكم كتب هذا النجدي عبد الله بن علي القصيمي دون أن يسأله أحد أو يجييه أحد. على 
الرغم من أنه طالب بطرح جميع الأسئلة وإعطاء جميع الأجحوبة. [...] لذلك أتوجه إلى 
علماء الكويت لكي يبدعوا الحوار معه ويناقشوه. إننا نريد أن نعرف المزيد عن الرجل المحمل 
بالشتائم ضد العرب وضد الإسلام. فهل ما كتبه صحيح أم خاطئ؟ ولماذا خاض كاتب 
هذه الرحلة الطويلة بعدما كان من علماء الأزهر؟ ولمن كتب؟ إن أدعو حقا إلى الحوار معه 
وإلى التعرف على جميع أفكاره عن طريق النقاش وامحادلة معه. أعماله من منبوذات العالم 
العربي تُشن ضدها حرب خخارج إطار الرقابة. إن النقاش والجدل والحوار معه واجب على 
أولئك الذين يعملون من أجل فهضة الإسلام ويسعون بذلك إلى تحقيق العدالة» بينما يزعم 
هو على الجانب الآخر أنه يريد أيضاً العدالة والعقل. 
لذلك أدعو إلى هذا الحوار لأنه يعينٍ إزالة التوتر. فهو [القصيمي] ذاق الآلام» وبكى؛ 
ونادى سا ل اد إلى الآخرين. ولذلك نطلب من الآخرين» من 
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الذين لايرون فيه سوى أنه يحسد كل الضلال وكل الخطيئة» أن يرافقوه على الطريق 
الصحيح الأفضلء طريق الشريعة الإسلامية"(5” "© 

إن الانعطافة التبريرية الي تختتم بها هذه الرسالة تحاول. سد فحوة تقوم لدى كثير 
من أصدقاء القصيمي بين آرائهم العلنية وآرائهم الخاصة. ويظهر هذا التناقض على أشده 
عندما يتعلق الأمر بعلاقات القصيمي مع أفراد العائلة الملكية السعودية. فعندما حدثت 
ضسجة عام 1947 بعد نشر "هذي هي الأغلال" اتخفذت الموسسات الرسمية في المملكة 
العربية السعودية من الكاتب موقفا محايدا يميل إلى المويد. وعندما هدرت أعلى سلطة دينية 
ف المملكة العربية السعودية عام91457١‏ دم القصيمي لم تتخذ الجهات الرحمية السعودية أي 
إحراء لتحويل هذا الموقف الشرعي إلى حكم قضائي ملموس أو لإلقاء القبض عليه. لابل 
إن القتصيمي ظل بعد ذلك يتلقى دعما ماليا من الأسرة الملكية. ولكن هذا الدعم قد لا 
يثير الدهضشة إذا ما كان يأتي من ن الحساب الخاصض للأمير طلال رئيس مايسمى مجموعة 
"الأمراء الأحرار"59*""). إلا أن ل فيصل والملك فهد كانا يتخذان أيضاً نوقفا إخايا خرن 
القتصيمي. كما أن دراسة اب بن القصيمي ف الخارج مولتها الحكومة السعودية» وبعد ذلك 
عمل كلا الابنين في الجامعات السعودية”'' '. وكان للقصيمي منذ عام977١‏ علاقات 
جيدة دائماً مع سفارة المملكة العر بية السعودية في القاهرة حيث ظل حىّ السبعينات 


4 - هاشم السبي: "إليك أيها القريب البعيد, إلى عبد الله القصيمي, في كتاب "من وحي اللحبة" 
للكاتب نفسه؛ القاهرة ©992١؛)ص١٠71١٠.‏ السبيٍ يخاطب القصيمي في إطار رسالة تحية وإكبار إلى وطنه 
التويت بعد الاحتلال العراقي. وحسب قول إبراهيم عبد الرحمن كان هو نفسه الذي طالب عام ١917١‏ ل 
الصحفة الكويتية .عراقبة المقالات الصحفية للقصيمي. لكن هذا الكاتب الكوين الذي يعيش في القاهرة منذ 
الغزو العراقي لبلده أقام في الأعوام الأخيرة علاقة صداقة مع القصيمي وصار يزوره بصورة دورية منتظمة. 

لاطبال ا جر تايان بر لانن يلل عات قد زر عن »مامه 
المالكة التقدميين»؛ من ضمنهم الأمراء بدرء وفواز, ونواف» وعبد المحسن» وسعد بن فهد) الذين كانوا متأثرين 
لوي الصرية سجر ر كارا ند غام:1 :14 بطابر من التذى ن الفففرة رزائية حك لكر دتري 
وبوضع دستور في المملكة العربية السعودية. وبعد سقوط الناصرية بعد هزيمة ١5717‏ والسياسة الإصلاحية التي 
اتبعها الملك فيصل عاد طلال إلى بلده وتصالح مع عائلته. 

درس الإبنان الطب في بريطانيا. فيصل القصيمي» الابن الأصغرء أصبح أستاذاً في جامعة املك عبد 
العرير في حلة. ومحمد عبد الله القصيمي هو رئيس كلية الطب فٍ جامعة الملك سعود في الرياض. ونشر عدة 
كتب عن تخطيط الأسرة والأمراض الجنسية والشؤون الصحية ومعالحة مرض السكري. 
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والشمانينات ضيفا مكرما في الحفلات الرسمية الي تقيمها السفارة وفي عام 6 اتصل 
الملك فهد خلال زيارة للقاهرة بالقصيمي هاتفيا واستفسر عن صحنه وأحواله!"07. 

إن هذه الاتصالات المتكررة تجعل من المستبعد أن تكون محض المصادفة» وتؤيد 
عوضا عن ذلك الفكرة القائلة بأنها تعود» من جهة» إلى القرابة الشخصية» ومن جهة 
أخحرىء إلى الصراع المستتر بين المؤسسة الدينية والعائلة المالكة في المملكة العربية السعودية. 
بالممابل فإن الاحترام الذي كان يحظى يحظى به القصيمي في محيطه الشخصي ولدى أصدقائه في 
شبه الجزيرة العربية ازداد شدة لأن القصيمي ظل طيلة حياته يرفض قبول مساعدات مالية 
من الجهات السعودية أكثر ما يحتاج لتأمين معيشته. فقد عاش حى عام ١1968‏ دون أي 
رفاهية في مسكن يوحي بالفقر تقريبا ويبدو أن تجهيزاته لم تبدّل منذ الخمسينات. 

توفي القصيمي ف 9/يناير كانون الثاني ١135‏ في مستشفى بحي عين شمس في 
القاهرة2'' '). 


0١‏ مقابلة مع إبراهيم عبد الر<من في 77 مارس/آذار ١69‏ وف ١امايو/أيار .١8517‏ وذكر أمامي 
أقوالاً مشابهة سفير اليمن لدى جامعة الدول العربية أحمد الشحين ف مقابلة معه في ؟ امايو/ أيار؟51 ١9‏ . 

ا ل تبق وفاة القصيمي دون اهتمام في العالم العربي . ٠‏ ففي ٠‏ يناير /كانون الثاني نشرت الصحف 
المصرية: الأهرا والوفد» والعري» نبأ قصيرا أعلنت فيه وفاة القصيمي. ون اليوم الثاني نشر ابراهيم عبد الرحمن في 
الأهرام إعلانا عن وفاة القصيمي تضمن قائمة بأهم أعماله. وف يوم ١١‏ ينابر أيضا نشرت صحيفة" الشرق 
الأوسط” الي تصدر في لندن مقالين عن وفاة القصيمي وقائمة بأسماء كتبه. كتب المقال الأول محمد دحو وبدر 
المحارث بعتو وان" مات القصيمي فيلسوف العبث المتمرد"» وكتب الثاني جاسر اللتاسر بعنوان: "أسرار المفكر 
الفامض". وفي 77 يناير نشرت الأهرام رثاء آخر بقلم مصطفى يمحت بدويء بعنوان: "القصيمي". وبعد وقتث 
قصير نشسرت الكاتبة البحرينية فوزية وشيد ثلاثة وثاءات للكاتب السعودي لقصت فيها باسهاب حياته وأعماله: 
القصيعي. . محظور حيا وميتا' في: الأهرام 21597/1/91 ص5 ١؛‏ و"وصف العرب بظاهرة صوتية.. ورحل ف 
صمت ". في: العربي [القاهرة] 219457/1/5 ص١؟١؛‏ و"عبد الله القصيمي بعد رحيله: كبرياء لتاريخ في مأزف. 
في: "إبسداع” فبراير 2194957 ص١1‏ 55. نشر هذا المقال الأخير في إطار موضوع خخاص ختصصته بحلة "إبداع" 
الأدبية القاهرية المعروفة للقصيمي في عدد فبراير تضمن إضافة إلى ذلك مقالين آخرين: سيد محمود القمئٍ لإعبد الله 
القصيمي:صوت صارخ في البرية؟»ص !١9 1١١‏ وحسن طلب: ((عبد الله القصيمي: قطرة الشك في صحراء 
اليقين))) ص 15 ل ل . وفي لبنان أدليا بدلوهما اثنان من أصدقاء القصيمي القدامى: ناشر النهار ابن مشجم 
القصيمي وناشر كتبه سابقاً أنسي الحاج: ((عبد الله القصيمي))» فٍ: ملحق النهار» مارس /آذار 01555 ص .١4‏ 
و اخ فال متروق ياس ل من فحص التعيين واعماف وم أمكن من وات شأنه شأن المقالات الأخرى 
المذكورة في هذه الحاشية لأنها وصلتنٍ بعد الانتهاء من تحرير هذا الكتاب؛ جاء من عُمان: صبحي حديدي: 
((المفكر الراحل عبد الله القصيمي)) ف "نزوى" (مسقط)» يوليو/ تموز 21995 ص 415157 
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بسبب التطور الفكري للقصيمي من تطرف إيديولوجي إلى آخخر لا يمكن في بادىء 
الأمر إصدار حكم إجمالي شامل على أعماله. بل إن هذه الأعمال تبدو من النظرة الأولى 
أنهاتسم بقطع راديكالي بين موقفين متعارضين كلياً لا يمكن التوفيق بينهماء ألا و 
هما الموقف الوهابي الحاسم الذي كان له أبنغ الأثر على نشأته وطريقه التعليمي 0 
وعلى المرحلة الأولى من إبداعه؛ ثم الموقف اللاحق الذي تمثل يمجومه الحاد على كل ما 
هر دبي. 

أما الأسباب القطعية لتراجع القصيمي عن معظم مواقفه السابقة فلم يكن من 


الملمكسن كشفها كاملة حى ولا في الأحاديث الشخصية الي أحريتها معه. فالقصيمي 
نفسه كان يرفض دائما التحدث عن المواقف والآراء الي تبناها قبل الستينات. 


وكان يزعج من لصقه دائما بأقوال مر عليها أكثر من نصف قرن. فقد كان يريد 
التنتصل منها وعدم نسبها إليه» ولذلك كان يمنع أي سؤال عن أسباب تراجعه عن 
قناعاته الدينية السابقة. لابل إن هذا الرفض الكامل للمراحل الأولى من كتاباته امتد 
ليشمل المولفات المرموقة ال كتبها ف الأربعينات وال كانت ذات أهمية مركزية 
بالنسبة لانتقاله من النقد الداخلي للإسلام إلى النقد المعادي للإسلام. وبسبب عدم توفر 
معلومات بيوغرافية صادرة عن الكاتب نفسه فلا سبيل لتفسير هذه المرحلة الانتقالية 
سوى الاعتماد على وجهات النظر الواردة في كتبه. وعلى التجارب الحياتية الو تعرض 
ها كشخحص؛ وعلى محيطه الاجتماعي والمعيشي. 

فيما يخص الجحانب المتعلق بالمضمون فإن ما يلفت الانتباه في بادئ الأمر هو أن 
كتابات القصيمي تتميز بثبات كبير في الموضوعات الي تتناولها وفي الأشياء الي تنتقدها. 
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وتظهر هذه الاستمرارية في اهجوم المتكرر دائما على نفس الظواهر الدينية كالتصوف 
والممارسات الدينية الشعبية وتمجيد الأولياء الصالحين. وهذه الآراء عبر عنها القصيمي في 
كتاباته الأولى ضد الممارسات الدينية لموسسة الأزهر وضد الإسلام الشيعي. وبعد أن 
أصبحت في الأربعينات قضية التخلف السياسي والاقتصادي للدول الإسلامية الموضوع 
الرئيسي لكتبه في ذلك الوقت» جعل حدة نقده الذاي أكثر تطرفا ووسعه باستمرار 
ليشمل مزيدا من بحالات الدين الإسلامي والثقافة الإسلامية والمجتمع الإسلامي. ومنذ 
نشر"هذي هي الأغلال" تحرّل اهجوم على بعض الأشكال الظاهرية للدين شيئاً فشيعا 
إلى هجوم شامل على الأسس الفكرية للمدنية الإسلامية. ثم جاءت كتبه المتأخرة» الي 
ترمي حسب فهم معاصريه من رجال الدين إلى خرق جميع المحرمات, لتجعل منه ممثلا 
لأحد وأجسرأ شكل من أشكال النقد الديئ و الإيديولوجي عرفه العالم العربي في أي 
وقت على الإطلاق. 

يقف على الأرحح وراء هذا التطور خط فكري يربط بين عملية لاهوتية راديكالية 
للتطهير الذاتيٍ ترمي إلى تخليص الدين من جميع الشوائب والبحث عن الخلاص العاطفي 
والروحي. من جهة, وتكوين صورة للعالم مضادة للدين»من جهة أخرى. وف سياق 
هذه العملية تخضع ف كل مرة بحالات جديدة من المحالات الدينية للنقد العقلي وترفض 
ناكل بجر إيكانات جديدة من إنكانات التوميط مم نا وراء سوس حي يصل 
الأمر أخيرا إلى إخنضاع أقدس مقدسينء الله والوحي» للنقد أيضا. 

هذه العلاقة الحتملة تطرح السؤال عما إذا كانت مقولات ماكس فيبر عن "نزع 
السحر عن العالم" الى تعتير غالبا الأساس الذي تقوم عليه الصيغ البيوريتانية (التنقوية ) 
الكالفينية من المذهب البروتستاني» يكن تطبيقها أيضا على بعض الاتحاهات الوهابية 
الرامية إلى تخليص الدين من الشوائب؛ وال أثرت على القصيمي تأثيراً حاسما في مطلع 
حياته» هي الي فتحت الباب أمام عملية نزع السحر هذه وشكلت بالتاللي الخطوة الأولى 
على طريق تراجعه في وقت لاحق عن الصورة الدينية للعالم. في كتابه "الأخلاق 
البروتستانتية " وصف ماكس فيبر المقولات الي يستند إليها هذا الظن على الشكل 
التالي: 
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"هذا الغياب المطلق للخلاص الكنسسي القرباني كان 2 الحاسم بصورة مطلقة 
تحاه الكاثوليكية. فتلك العملية العظيمة في التاريخ الديي. عملية نزع السحر عن العالم, 
الى بدأت بالنبوة اليهودية القديمة؛ والي رفضتء بالاتحاد مع الفكر العلمي الإغريقي. 
جميع الوسائل السحرية للبحث عن الخلاص واعتبرهها حرافات وآثاما» وصلت هنا إلى 
خاتمتها. وعلاوة على ذلك كان البيوريتاني الحقيقي يرفض كل أثر للطقوس الدينية على 
القبور وكان يقبر أعز الناس إليه بدون أي مراسم لكي يحول سلفاً دون أي إعتقاد بأي 
تأثير خلاصي لأي نوع من القرابين أو الحركات السحرية. لم يكن يرفض وحود أي 
شيء سحري وحسب بل لم تكن هناك أي وسيلة لجعل رحمة الله تشمل من قرر الله 
حرهالة عن برجتة. تتضمن هذه العزلة للإنسان» مرتبطة مع التعاليم الصارمة القائلة ببعد 
الله حتماً عن كل ما هو مخلوق وبأن المخلوقات لاقيمة لحاء موقف المذهب البوريتاني 
السلبي سلبية مطلقة من جميع العناصر الحسية العاطفية ف الثقافة والتدين الذاق"0". 


كانت إحدى سمات العملية الموصوفة يبهذا الشكل الاستيلاء الشخصي على الرسالة 
الإلهية عن طريق النص الموحى مع إلغاء كل علاقة قربانية بين الإنسان والإله. هذا الاتحاه 
كان له حضور قوي في كتابات القصيمي ح الأربعينيات. وما جاء بعد ذلك كان 
رفضا متزايدا لأي هيئة وساطية بين الإنسان والله. وكون القصيمي قد اختزل في البداية 
الدين بقصره إياه على الوحي وعلى عدد محدود من التقاليد النبوية السلفية» ثم اتخذ في 
أعماله المتأحرة من هذا الوحي بالذات توطوعا مباشرا لطجومه, فإنه قد دفع بذلك 
عملية نزع السحر إلى أقصى درجات التطرف. وفي حالة القصيمي أصبح واضحاء 
إضافة إلى ذلك أنه» ليس فقط برفضه لجميع الوسائل السحرية والصوفية للتقرب من 
لله وإغما أيضا بتأكيده ه على طريقة حياة منهجية منظمة وعلى زهد مهئ دنيوي» قد 
مارس نوعا من "نع السحر" عن دينه نفسه. 

وهناك مرحلة هامة أخرى في تخلي القصيمي عن جذوره الدينية تمئلت في أنه بدأ 
منذ مطلع الأربعينات يعتبر الدين» وبصورة متزايدة» بحرد وسيلة للتقدم والتطور 
الاقتصادي. ولاشك ف أن هذه النظرة الأداتية للفكر الديئي كانت بداية طريقه إلى هدم 


ماكس فيبر: الأخلاق اليروتستانيتة» ص71١.‏ 
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صورته الديينية عن العالم. وبذلك سيس القصيمي الدين ونزع عنه بصورة متزايدة 
مضمونه الروحي واللاهوتي. 

أما فيما يتعلق بالعرامل الخارجية لانتقال القصيمي من النقد الذاتي الديني إلى رفض 
الفكر الدين رفضا كاملاء فقد عرضنا في الفصلين الثاني والثالث من هذا الكتاب الخلفية 
الفكرية العامة الي شكلت أرضية لتطوره منذ أواخر الثلاثينات: فبعد أن دحل هذا 
الكاتب السعودي في البداية عن طيب خاطر ف ائتلاف مع الوهابيين والسلفيين» رفض 
في وقت لاحق المساهمة في توجه السلفية بصورة متنامية نحو مزيد من الانعزالية الثقافية 
ون الوقت نفسه نحو تأثير أقوى في الأوساط الشعبية باتباع أساليب رخيصة في كسب 
التأبيد. فقد كان القصيمي دائما بعيدا عن ثلاثة أشياء: كسب التأييد الشعبي بأساليب 
رخيص؛. والنشاط السياسي التحريضي» والدعوة الاشتراكية إلى المساواة الشاملة» ثم 
أصبح منذ حوالي ٠‏ رافضا لما رفضا قاطعاً. وتمثل رد فعله الأولي في تشديد حدة 
نقده لهذه الميول لدى الإسلام السياسي المعاصر ف مصر. 

نتيجة لمذا التخحلي عن جميع التيارات الفكرية والسياسية الهامة؛ وضع القصيمي 
نفسه. داحل الحياة الثقافية الحديثة في العالم العربي» في موقع يزداد عزلة عاما بعد عام. 
فقد قطع جميع الحسور مع تلك الحركات الي كانت في السابق تنظر إليه بعين الرضى» 
ذون أن يكسوّن شه ومظأ فكريا واججماعيا جديدا. لابل إن إصراره الشديد على 
الاستقلالية الفكرية لمواقفه وآرائه جعله ينكر وحود أي تأثير غريب على فكره. وعلى 
الرغم من أنه استشهد بغوستاف لوبون وآوغست فوريل» واعترف بأنه قرأ نيتشه؛ وتبى 
خريا تقريباً مقولات من النقد الديئ الفرويدي؛ فقد كان ينفي نفيا قاطعاً أي تأثير 
لؤلفاقهم عليه. 

لعل المجوم الحاد الذي تعرض له القصيمي اعتبارا من عام 7 بعد نشر "هذي 

هي الأغلال" عزز أعز مه على التراجع عن كتاباته ذات الطابع 1 أصالة مطلقة. 
فبعد تلك الضجة يتضح بكامل أبعاده الانقطاع الذي حدث في فكر القصيمي. فبينما 
كان لايز ال يعتبر النقد الذاتي الإسلامي الراديكالي الذي ورد ن هذا الكتاب موقفاً 
إسلامياً داخلياء لم يبق أي أثر لل هذه الإشارات ف أعماله اللاحقة. كما أن امتناع 
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القتصيمي عن الكتابة عدة أعوام بعد عام 7 يشير أيضا إلى أن الرفض الذي لقيه 
آنذاك هز صورته عن العالم» الي كانت لم تزل ترتكز على قاعدة دينية هزا عنيفاً دعاه 
إلى تغييرها. ولذلك يتحدث السباعي؛ مصيباء عن "أزمة الشك' ' الى مر بها الكاتب 
في هذه المرحلة من تطوره”". ثم ازدادت حدة هذه الأزمة الداخلية بإبعاده عن مصر في 
المخنمسينات وعيشه ف المنفى السياسي» ما أدى في النهاية إلى رفضه الجذري لكل ما 
كان ذو معين بالنسبة له قي السابق. 

وقي القراءات النقدية لكتبه» أيضاء يبدو القصيمي ‏ رغم شعبيته الكبيرة العابرة ف 
التسبعات والسبعنات ب وصيذا إل أبعت اللذود, فهو لم يؤسس أي 0 
ولا يمكن نسبه إلى أي مدرسة من المدارس الفكرية المعروفة» ولم يكن له نخارج إطار 
محيطه الشخصي الضيق أي أتباع أو علاقات تستحق الذكر. ويعود السبب ف ضآلة 
درجحة تأثيره» في المقام الأول» إلى الصيغة الى يعرض بها القصيمي بناءه الفكري. إذ 
إن طريقة العسرض غير المنهجية؛ والأسلوب الشديد الإطناب, والتكرار المستمر لنفس 
الأشياءء والطابع الحكمي لكتاباته» كل ذلك يجعل من الصعب على القارئ فهم ما يقرأ 
أو ينفره من التعمق ف دراسة مضمون مؤلفاته. 

يضاف إلى ذلك أن القصيمي لم يحاول أبدا طيلة حياته إلحاق نقده الراديكالي 
باقتراحات إصلاحية ملموسة. فهو لم يضع بدائل لتحليلاته المنشائمة للأوضاع القائمة 
ولم يقدم للقارئ ما يساعده على حل المشاكل المطروحة. وبصورة عامة فإن القصيمي 
تميز فقط هدمه للتصورات الدينية المتوارثئة» لكنه لم يطور أي مشروعات فكرية مقنعة 
لتحل محل التصورات الي يرفضها. وح المطالبة المتكررة بالمشاركة في الحضارة العالمية 
المهيمنة ذات الطابع الغربي لم تكن مبنية على معرفة كوسموبوليتية تدرك الترابط العالمي 
للعلاقات. فقد ظل "الغرب” عند القصيمي صورة نقيض غير واضح المعالم وإنما له فقط 
بعض الملامح الخارجية السطحية. ولم يتمكن من تكوين صورة جديدة للعالم انطلاقا من 
التفاعل الثقاقي العالمي» كما فعل العلمانيون المصريون الليبراليون في الثلاثينات أو كثير 
من المتقفين اللبنانيين المتعددي اللغات قبل الحرب الأهلية. ذلك أن تعليمه الإسلامي 
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التقليدي وتربيسته الدينية البحتة؛ اللذين كانا حي الستينات يثيران دهشة كثير من 
معاصر يه كانا عائقا يحول دون وضعه تصورات مستقبلية يمكن أن تكون بديلا لصورته 
الدينية السابقة عن العالح. ولقد أوضح غوستاف فون غرونباوم هذا الجانب ف إطار 
"هذي هي الأغلال" بقوله: 

"إن القصيمي ل يكن مهتما بالحضارة الغربية يحد ذانها. بل كان ميهواراً بدورها 
المزدوج كنموذج وخصم. وكان يرى ما لدى الغرب من فعالية واعتماد على الذات 
وتصميم على العمل والتخطيط واتحازفة في سبيل التغيير» وكيف ينسق هذه المزايا مع 
أشكال أكثر وضوحا من التنظيم السياسي والديئ. 

ولقد أظهرت القراءات النقدية لأعمال القصيمي المتأخرة أن مناقشة مضمون هذه 
الكتابات لم تكن تلعب في أوساط الرأي العام العربي سوى دور ثانوي جدا. فلم يكن 
المهم ما قيل في هذه الكتب والمقالات؛ بل كان الأهم من ذلك الشخخص الذي توصل 
إلى مثل هذه الأقوال. إذ إن أصل القصيمي ونشأته كانا سبباً في معالحة وضعه ف تاريخ 
الفكر العربي الحديث مقترنا بمشكلة" الانشقاق " الى يحسدها. 

تشير الضجة الى أثارها نشر" هذي هي الأغلال " عام5 ١514‏ إلى أن اهتمام الرأي 
العام الإسلامي بالقصيمي نابع من وضعه كمرتد ومنحرف. ولذلك فإن أهميته تعود 
بالدرحة الأولى إلى دوره كمنستهك للمحرمات. فتحطيمه للصور والرموز الدينية 
والسياسية مس قضايا م ركزية من موضوع المحرمات وانتهاكها في الحياة العامة 
الإسلامية. 

ظل القصيمي زمنا طويلاً نسبيا يقف موقف اللامبالي من الرأي العام الإسلامي 
الداعلي الذي لم يزل حي اليوم؛ ف أغلب الأحيان؛ حساسا جدا تحاه النقد الديئي 
وخاصة تحاه الكفر علنا الأمر الذي تترتب عليه في حالات غير نادرة عقوبات من 
جانب الدولة أيضاء إذا إن الكاتب وضع نفسه بسبب وضعه اللامنتمي»؛ من جهة» 
والعزلة التامة لمواقفه وكذلك عرضه لها بطريقة غريبة» من جهة أخرى, حارج إطار 
الخطاب السائد. ولقد سمينا في موقع سابق من هذا الكتاب موقف القصيمي هذا من 
المنطاب الإسلامي الشائع داحليا"حرية المحانين". 
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ولعل أكثر مايلفت الانتباه» لاحقاء في السيرة الحياتية للقصيمي أن هذا الكاتب لم 
يواحه إلا نادرا صعوبات ملموسة مع الحكومات العربية بسبب ماتضمنتته كتاباته من 
نقد دييئ. . فبعد عشرة أعوام من صدور "هذي هي الأغلال" كان القصيمي ما يزال 
يتلقى دعما ماليا من الأسرة الملكية السعودية على الرغم من أن بعض علماء المملكة 
كانوا قد أباحوا قتله عام ١9147‏ بسبب هذا الكتاب. ولم يفقد هذا الدعم؛ لفترة مؤقتة؛ 
عام” ١55‏ إلا بعد أن اتخذ في الصحافة اللبنانية مواقف سياسية ضد السياسة السعودية. 
كمسا أن جميع الإجراءات الأخخرى الي تخذت ضده وكل ماتعرض له من ملاحقات لم 
يكن أبدا بسبب نقده الديئ أو هجومه على مبادئ أو محرمات العقيدة الإسلامية وإنما 
ذوقا وأعذا لأسباب سياسية. ففي عام؛ ١50‏ أدى ائتلاف قصير العمر بين الأخوان 
المسلمين والضباط الأحرار وسياسيين ينين إلى طرده من مصر لأنه جمع حوله عددا من 
المعارضين اليمنيين الذين كانوا يعيشون في القاهرة. وفي عام ١951‏ كانت» على 
الأرجح؛ دوائر دبلوماسية سورية هي الي طالبت بإبعاده من لبنان لأنه رفض بث دعاية 
مضادة للمواقف السعودية من الإذاعة السورية. 

ولكن بالمقابل فإن الفترات الطويلة الي كان الكاتب يعبر فيها عن رأيه بحرية تامة 
لنسبياء لا بسل ورعا بحرد كونه قذ يلغ من العمر ٠‏ عاماء إنما يشير إلى أن المخلافات 
القائنمة داخل الدول العربية وفيما بينها تتيح للمنشقين مساحة معينة من الحرية. ونود 
بهذا الخصوص الإشارة مرة أخرى إلى أن ندوة القصيمي ظلت حى عام ١1345‏ يرتادها 
شخصيات بارزة في الأوساط السياسية العربية. 

تعبر هذه الأمور الي نلاحظها في الوسط الشخصي امحيط بالقصيمي عن خصائص 
أحرى للحياة الاجتماعية في العالم العربي يتم تجاهلها غالبا على نخلفية التراعات الحادة 
ذات الطابع الديئ. فمن الناحية الأولى تنبت العلاقة الشخصية الجيدة للقصيمي مع أفراد 

من الأسرة الملكية السعودية ومع شخصيات هامة أخرى من الحياة السياسية العربية أن 
الآراء الي يعلنها الشخحص والآراء الي يحملها فعلاً يمككن أن تكون في كثير من الأحيان 
شديدة التباين. وهي من الناحية الثانية» تشير إلى الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه 
الصدامات والعلاقات الشخصية خارج ج إطار المواقف الإيديولوجية. 
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وأخصيرا فإن جميع هذه الجوانب من "قضية القصيمي" تشير إلى أن "الحياة الفكرية 
والتقافية في العالم الإسلامي [...] ليست بأي حال متطابقة مع الإسلام» أو دينية بلا 
قيد أو شرطه أو راكدة فكريا كما يرد في عدد لا حصر له من الدراسات والتفسيرات 
والسبيانات الي صدرت عن معلقين ونقاد وصحفيين وسياسيين غربيين وعن وسائل 
الإعلام الغربية بوجه عام في ضوء قضية سلمان رشدي””) 


.75 العظم؛ ص‎ ١55 
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ملحق 
١‏ هؤلفات القصيمي [حسب تسلسل صدورها] 


البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية: القاهرة [مطبعة المنار] ١١*70 191١‏ 
صفحات. 

شيوخ الأزهر والزيارة في الإسلام؛ القاهرة [مطبعة المنار] ١116ه‏ [19171 
]"١‏ 5 صفحة. 

الفصل الحاسم بين الوهابيين ومخالفيهم. القاهرة [مطبعة التضامن الأخحوي] 19174) 
4 صفحة . 

مشكلات الأحاديث النبوية.ؤبيانتهاء القاهرة [المطبعة الرحمانية] 1814, ١١٠اص.‏ 

نقد كتاب حياة محمد لطيكلء القاقرة :14 1ه [970١1]/ا7اص.‏ 

الثورة الوهابية» القاهرة؛ [مطبعة.مضر] ١1955‏ 95١اص.‏ 

الصراع بين الإسلام والوثنية؛ جزءان» القاهرة.[الجزء الأول: المطبعة السلفية» ٠١8‏ 
صمحه. 

والجزء الثاني: مطبعة السعادة 56/صفحة 11/2165 ه [19881910]) 
طبعة جديدة غير معدلة 194017. 

إلى نفاة وجود الله من كتاب محلة الإسلام؛ في: الهدى النبوي [محلة أنصار السنة» القاهرة] 
السنة الثالثة؛ العدد 1 ١704‏ ه إيوليو /تموز 9178 ١ال]‏ ص8١45.‏ 

الانتحار بعد الاندحار؛ في: الهدى النبوي (القاهرة) . السنة الثالثة؛ العدد 8 ؟» 
ها يوليو/ تموزة 197 ص 15 -ل45. 

كيف ذل المسلمونء القاهرة [مطبعة أنصار السنة المحمدية] 8ه1176ه ]١19140[‏ 
١ 417‏ صفحة. 

هذي هي الأغلال؛ القاهرة [مطبعة مصر] 2١9145‏ 19 7صفحة. 

اقتباسات من إنحيل لم تعرفه المجامع؛ في: الآداب [بيروت]ء السنة الثالثة» العددلاء 
توليو/ توق :»ص4 .١51‏ 
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لاتشتموا الأعداء؛ في: الحرية [بيروت]ء العدد١ء 7١‏ يناير/ كانون الثاني5 21965 
ص9١.‏ 

الصدق خيانة وهزيمة؛ في: الحرية [بيروت]ء العدد, فبراير/ شباط 965١2)ص5١.‏ 

طاقة الحياة أم إرادة البقاء؟؛ في: الآداب [بيروت]» السنةه؛ العددم, أغسطس آب 
/ا55) ص7١ .5١‏ 

الكاتب لايغير المجتمع؛ في: الآداب [بيروت]» السنةه؛ العدد١٠2‏ أكتوبر/91١2)‏ ص 
4ل10. 

مصارعة الثيران في السياسة الدولية؛ في: الآداب [بيروت]؛ السنةلاء العدد؟ 2١‏ 
ديسمبر /كانون الأول 8ه ص١.‏ 

العالم ليس عقلاء الطبعة الأولى» بيروت [مطبعة دار الغد] 219507 617١‏ صفحة. 

الطبعة الثانية في ثلاثة أجزاء» بيروت [مطبعة دار الغد] .١9517/‏ 

الدزء الأول: عاشق لعار التاريخ» 551اص. 

الجزء الثاني: صحراء بلا أبعاد» 117ص 

الجزء الثالث: أيها العقل... من رآك» 1/1 صفحة. 

حول نقد الأستاذ مغنية؛ في: الأداب [بيروت]ء السنة7 2١‏ العدد 25 فبراير/ شباط 
0 

العالم ليس عقلاً أيضاً؛ في: الآداب [بيروت]ء السنة؟ 01 العدده, مايو/ أيار 031954 
ص""” وما بعدها. 

هذا الكون ما ضميره؛ بيروت [مطبعة الأخوان معتوق] ١9776057٠0‏ صفحة. 

كبرياء التاريخ في مأزق؛ بيروت [مطبعة الأخوان معتوق] 419757: 0٠١‏ صفحة. 

كن مثل البراغيث»؛ مثل الحشرات الطيبة الي لاتحتج على شيء ولا تبكي لشيء؛ فيٍ: 
ملحق النهار [بيروت]١/21977/5‏ صه وما بعدها. 

هل يموت الكون.؟؛ في: العلوم[بيروت]» السنة 2١١‏ العدد", يونيو/حزيران 21955 
ص ه58 /ا. 

الذين يض عون الأديان في أفواههم والمعصية الكبيرة في قلويهم وأعضائهم...؛ في: 
ملحق النهار [بيروت]. ؟٠/194717/5.‏ صه وما بعدها. 

لبنان أيها الكائن الجميل» أيها الإنسان الجميل» فجأة بحثت عن ضميرك ولم أحده؛ 
في: ملحق النهار [بيروت]ء 21935717/5/57 صه. 
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من عبد الله القصيمي وإلي؛ رسائل متبادلة بين القصيمي وأنسي الحاجء أبريل/ نيسان 
2:17 مطبوعة في: الحاج» كلمات؛ كلمات» كلمات» ” أحزاءء بيروت219/41 
الجزء الثاني» ص 78٠١‏ وما بعدها. 

حين يجن السادة ويدفع الأتباع تكاليف الجنون؛ في: ملحق النهار [بيروت] 57؟/07/ 
/21)») صه. 

أيها النفط كم أنت مفسد؛ فيْ: ملح النهار [بيروت] 21978/7/114 ص©6١.‏ 

لئلا يعود هارون الرشيد؛ في: مواقف [بيروت]ء العدد1» أكتوبر ‏ نوفمير 219548 
ص] "؟ وما يليها. 

أين أنتم أيها الخوارج؟؛ في: مواقف [بيروت]ء العدده؛ يوليو ‏ أغسطس 219359 
ص ١8١‏ وما يليها. 

إلى لبنان الذي أتمؤله مزيداً من الحضارة ونقصاناً في العروبة؛ في: ملحق النهار 
|بيروت]. 019719/10/19 صه. 

أيها العار إن المحد لك, بيروت ١91١:50٠0‏ صفحة. 

فرعون يكتب سفر الخروج؛ بيروت ١91710577‏ صفحة. 

عربي يريد أن يتعلم الصدق؛ في: ملحق النهار [بيروت] 219171/37/٠١‏ ص7. 
إسرائيل ليست موجودة ؟؛ في: ملحق النهار [بيروت]219171/17/58 ص7. 
أمية العيون العربية هل هي أبدية؟؛ في: ملحق النهار[بيروت] 2019171/8/١١‏ ص"”. 

ا ملحق النهار [بيروت] 2)19171/٠١/٠١‏ ص” وما بعدها. 
الإنسان يعصي.. لهذا يصنع الحضارة» بيروت١91/70471١‏ صفحة. 

أين شتالمك ب خسو الملل ؛ في: ملحق النهار [بيروت] 19177/5/4, ص١٠‏ 

أنا القصيمي سأحرق كتبي؛ في: ملحق النهار [بيروت] 219177/1/17 ص١١.‏ 
العرب ظاهرة صوتية» باريس [مطبعة مونتمارتر] /ا/2191 949لاصفحة. 
الكون يحاكم الإله؛ باريس ١96198١‏ صفحة. 

كنت يالبنان زهرا [شعر]؛ بيروت 2١1487‏ طبع لاحقا في: الشرق الأوسط[لندن]ء 
+9 ص7١.‏ 

ياكل العالم لماذا أتيت» باريس [مطبعة تيب] 19485 06٠٠”صفحة.‏ 

رسائل عبد الله القصيمي؛ في: الناقد [بيروت]» ” ديسمبر/كانون الأول :١988‏ ص 
4046. 
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"ل رسائل ومقابللات 

رسائل غير منشورة: 

من صادق جلال العظم إلى مؤلف هذا الكتاب» دمشق»15928/1/4. 

من عبد الله القصيمي إلى أحمد السباعيء القاهرة» ؟937/4/11/7١و0١19178/5/1.‏ 

نشرت مقتطفات منها في: أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي» أطروحة غير منشورة 
أعدت للسنيل شهادة الدكتوراه ف جامعة الروح القدس [الحزويت] كلية الفلسفة 
الكسليك ‏ لبنان »١151/8‏ ص 8١-ل-46.‏ 

ب رسبالة تعسيية عسن التضيمى وزعها على أصتقاله رد على انشر المنيدة دراسةا عن 
القصيمي؛ القاهرة» بلا تاريخ [آخر الستينات]. 

مقابلات أجراها المؤلف: 

مع عبد الحميد الغرابلي ق 56 /مايو/أيار ١955‏ في القاهرة. 

مع عبد الله جزيلان في 7؟/مارس /أذاره ١99‏ في القاهرة 

مع أنسي الحاج في ١9/مارس‏ أذار 1996 في بيروت 

مع عبد الله القصيمي في "١‏ أبريل/ نيسان 2١8515‏ و7 مايو/ أيار 21991 و4 امايو / 
أيارء و١5‏ مايو/ آيار 21991 و١٠مارس/‏ أذار 94965١و54‏ مارس/أذار ١9965‏ ف 
القاهرة . 

مع إبراهيم عبد ال حمن في ١١‏ مايو/ أيار *897١و١امايو/أيار ١98017‏ و7” مارس /آذار 
96 ف القاهرة. 

مع أحمد الشجئن ف 55 مايو / أيار ١951‏ ف القاهرة. 


 '"“‏ مراجع ثانوية 
أ باللغة العربية: 
"عبد الله القصيمي" ملاحظات صحفية؛ في: الحرية [بيروت] ١١‏ يناير .١1565‏ 
أحمد أبو زيد: محاكمات سلمان رشدي المصريء علاء حامدء القاهرة .١9691‏ 
أدونيس: المطاردة» في: الحياة [بيروت]92١/93414/6١ء؛صض5١.‏ 
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عباس محمود العقاد: هذي هي الأغلال في: الرسالة [القاهرة] 8؟1/٠١9145/1١.‏ 
شكيب أرسلان: لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم, القاهرة .1١917٠‏ 
محمد سعيد العشماوي: أصول الشريعة» القاهرة .١945‏ 
محمد مجت الأطاري: أعلام العراق» القاهرة 1764هم 
عدنان العطار: الحركات النووية في الحجاز ونحد 291719-1١‏ بيروت .,١917‏ 
مصطفى يجت بدوي: عبد الله القصيمي. في: الأهرام؛ 219957/1/71 ص١١1.‏ 
عبد الرحمن بيضان: أزمات الأمة العربية وثورة اليمنء القاهرة .١540‏ 
محمد دحو وبدر الحارث: مات القصيمي فيلسوف العبث المتمرد» في: الشرق الأوسط [لندن] 
0١‏ ؛»؛ ص١ .١‏ 
يوسف أسعد داغر: مصادر الدراسة الأدبية» 4؛أجزاء؛ بيروت 19851965. 
دكتواره عن فكر عبد الله القصيمي: مقال في صحيفة السياسة [الكويت] 4 يوليو 151/8. 
جاسر الحاسر : أسرار المفكر الغامضء في: الشرق الأوسط [لندن] ,194945/11/١١‏ صؤ١.‏ 
حمد الحاسر: المعجم الخغراقٍ للبلاد العربية السعودية» دمشق .١9617‏ 
الغول عبد الله القصيمي لن يمر: ملحق النهار [بيروت] 215177/117/78 ص4 .١‏ 
أنور الجندي: معالم الفكر العربي المعاصرء القاهرة [بدون تاريخ] 
عبد الله جزيلان: لمحات من ذكريات الطفولة؛ بيروت9817١.‏ 
: التاريخ السري للثورة اليمنية» بيروت .١941‏ 
: الطريق إلى الهدفء؛ بيروت 158/8. 
صبحي حديدي: المفكر الراحل عبد الله القصيمي» في: نزوى [مسقطء عمان] 
تموز 1995 صا 45. 
أنسي الحاج: طرد القصيمي خيانة عظمىء في: كلمات» كلمات» كلمات» “أجزاء» بيروت 
47 كء الجزء الثاني» ص 558 وما يليها. 
الرجل القادم من الصحراء: مطبو ع في ملحق كتاب القصيمي: الكون يحاكم الله 
باريس١948١»‏ ص١١/‏ وما بعدها. 
إلى عبد الله القصيمي وإلي» في: كلمات؛ كلمات: كلمات,ء الجزء الثاني»ءص 78٠‏ وما يليها. 
عبد الله القصيميء في: ملحق النهار [بيروت]؛ مارس19957١؛‏ ص؟١.‏ 
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يوسف الخال: أفكار على ورقء في: المنار [لندن] 75 نوفمير /ال191) ص١7.‏ 

محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والنصوص من كتاب الأغلال» القاهرة17571ه [19149- 
05 

فهد العرابي الحارئي: هم والتاريخ وحساسيات الخطيئة» في: الرياض»1598/0/8ه /1/١5[‏ 
]١‏ ص/. 

يوسف الحوراني: أرشح القصيمي للموت حرقاء في: ملحق النهار»١”‏ يوليو 555 .١‏ 

نسيب وهيبة الخازن: الكون ملآن بالضبابء في: ملحق النهار» 48؟1977/8/1١.‏ 

وليام الخازن ونبيه اليان: كتب وأدباء. تراحم ومقدمات وأحاديث لأدباء من لبنان والعالم 
العربي» بيروت١1917.‏ 

عمر رضا كحالة: معجم المولفين» تراحم مصنفي الكتب العربية ١6‏ جزعاء دمشق. .١18605‏ 

نيس منصور: سفينة نوح وأولاده وأكثر من طوفان» :51 أكتوبر [القاهرة]» العدد 
+م+”, ١١‏ مارس 19417 ص .١١‏ 

إسماعيل مزهر: هذي هي الأغلال؛ في: المقنطف [القاهرة] 2191457/1/١‏ ص70751759. 

محمد جواد مغنية: العالم ليس عقلاء في: الآداب [بيروت]» العدد١.,‏ يناير 5145 ا)ص7"5. 

: حول جواب الأستاذ القصيمي» في: الآداب [بيروت]» أبريل 19514. 
من هنا وهناك, بيروت .١9548‏ 

ملحتق النهار يعمم سموم الكاتب المارق عبد الله القصيمي فأين الرقابة ياوزارة الإعلام!؟» في: 
البلاغ [الكويت] 19171/9/8. 

صلاح الدين المنجد: دراسة عن القصيميء» بيروت ؟19177. 

إبراهيم ابن عبد العزيز السويح النجدي: بيان الهدى من الضلال في الرد على صاحب الأغلال» 
جزءان, القاهرة ./00/١9149‏ 

مسيخائيل نعيمة: أردت كتابك نفيا للوجودية وكل وجود. فجاء تثبيتا رائعا لوجودك ولكل 
وجود, في: العلوم [بيروت]ء العدد 4؛ أبريل 219574 ص 2 .٠١‏ 

جهاد قلعجي: عبد الله القصيمي صوت صارخ في الصحراء؛ في: ملحق النهار [بيروت] مارس؛ 
171 ص .١1‏ 


عبد الكريم قاسم: العالم ليس عقلاً... رياضة تمردية» في: العلوم [بيروت] العدد 5 مايو 
و؟ 
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حسن القياتي: هل الأغلال ف أعناقنا؟» في: المقتطف [القاهرة]» فبراير :2١19141/‏ ص ل .١84‏ 

سيد محمد القميئ: عبد الله القصيمي: صوت صارخ ف البرية!؟؛ في: إبداع [القاهرة] فبراير 
75 ؛ ص .١5/١١‏ 

سيد قطب: هذي هي الأغلال؛ السوادي [القاهرة]» 1947/11/١١‏ ص"”. 

فوزية رشيد: القصيمي... محظور حيا وميتاء في: الأهرام»4 15937/1/7, ص6 .١‏ 
: القتصيمي: وصف العرب بظاهرة صوتية ورحل في صمتء ف: العربي [القاهرة] /١/©‏ 
75 )ص7 . 
: القصيمي بعد رحيله: كبرياء التاريخ في مأزق» في: إبداع [القاهرة] فبراير 219455 ص١171‏ 
ا 

رشيد رضا: البروق النجدية» في: المنار [القاهرة] 1517ء؛ص 708 --516. 
: كتاب حياة محمد, الحكم بين المختلفين فيه؛ في: المنار [القاهرة] :١151©‏ ص .7١514‏ 

جرال الفكر بطالبرة الذكور له سين أن يبن قسية الأستاذ القصيمي» مقال سكن 3 
النهار [بيروت].ء ” مايو 195655. 

كميل سعادة: أدب القصيمي قرف من العربء في: ملحق النهار [بيروت] 19177/4/157ء؛ص 
١7‏ 

هاشم السبي: من وحي الحبة) القاهرة .١9926‏ 

عبد الرحمن ابن ناصر الصعيدي: تاريخ الإصلاح في الأزهر وصفحات من الجهاد في الإسلام؛ 
القاهرة .١961١‏ 

أحمد محمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بيروت585١.‏ 
: رياح التغير في اليمن» حدة .١1585‏ 

أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي؛ أطروحة غير منشورة لنيل شهادة الدكتوراه فٍ كلية 
الفلسفة في جامعه الروح القدسء الكسليك لبنان917/9١.‏ 

أحمد سويدان: دفاعاً عن العقل في كتاب العالم ليس عقلاء في: العلوم [بيروت] مارس 19514, 
ص١‏ 54. 

حسن طلب: عبدالله القصيمي قطرة الشك في صحرء اليقين, في: إبداع [القاهرة] فبراير 
75 ص 5١ل١1.‏ 

عبد الله ابن يابس: الرد القويم على ملحد القصيم؛ القاهرة؛ بدون تاريخ [حوالي5147١]‏ 


1111161 21 5 


اعم إإاعص- ط6طنا أنا»ا 


حير الدين الزركلي: شبه الجزيرة ف عهد الملك عبد العزيز» جحزعان» بيروت .١5177‏ 
: الأعلام؛ قاموس تراحم لأشهر مشاهير الرحال والنساء من العرب 
والمستعربين والمستشرقين» 8 أحزاء؛ بيروت1985١.‏ 


لفف :5 
2-1 :11111 
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أل ,6 ”رأوء 47716 ك5ه18 .أرمالدااعععع«قنائلط «تعاصروة :تنقناممة ,كلع اذا اح اتامصوم 
71 .الخ اكد عاموعظا ,عع دعملة «علانلا أعل همالا عأدأهمد «عل لجنا ععلاراءط , 


15107ل1آ اامعل810 كل .دعام :قاط و4 لءزهل]آ 17116 :لا14015 30 للتسقطه14 ,أأخاء]لاصمقم 
.178 دملهم] 


تطقطةا!] نمأ ب" واعلع50 لعالعوووءظ دوز ممأعوع © أمعنطات" :أقصقع! ,قعقط- اقم 
1988 ق0لهمآ ,كع عناانا! عباأإوجء )ال .علوعء1 طهىلق بعلز 77:6 :(.ع11) امحعمناد 


0 هعاذا [ه «رفنااى 4 .امروط جا #وتمعء400! قفجه عار :.© عامط ,كتححصم 
169 عمو لا بجع 1! ,اأبالطل“ لماستعطانام! (ط 0160 تناع لتها؟آ الع ادع ناملا ورمع 18 

12/107- أن 61160١‏ افاج #اللاداء 010675 1رأء كلاق 121 :7230تتتقطر14 لاتسقط اتلطة؟ ,«محتطاام 
.1963 عكناطامة1! ,العءامزوم جز وللاعءعنك8 عال كلاكتمرء لم1« «عل 10لا 


76 عن أن :2 014 الأعلا0 171 أمءااثامم طوعل .االعاصمعء 870 طموىق 716 :لدناه:] , الحدلم 
2 عع لأعطدة © ,967/ 


1( ؟أا 01 0 روط .الانايكا عال اأاوعند ءزل لاهلا «عطنع4 علط تطقاعة ا انلام ,عدتدتحة 
داكا , عالنالااطكلاداياطءكطع0لآ1 ارءللءدزوعجروطة!ا «عل أعأامكاء8 1ه ترع م رياه ءامءدازا 
)190 


- )001 6210| أ© 5اععجر؟ 1 .1071لأماكلال!! عنال اكتزا!ا :681ههت) ذأناما نهنا .0.0) ,لكتمفتامار4 
6" ذاعة ,كعلاو د16 أت كعمارءأمهمده 


.5 هولهم ا ,لاعم/لا راوسالا ١1‏ 1 07771 !1 سار :مقصعولا ,لمكم ناصارم 


25 ادال 0,1) عللإدملز ء.! :هذ ب "لاتطعطعمة14 لمن لطنة" :10 ,ممم 
206-27 


6 عامولا بدت ل ,بوءنع30 لءأأهاث3 ؟1[) ,اأمراعط :لعتدهدا! ,لمحكالق 
968 عبرل أعطصةن) عل ١32‏ 2 ,اماع عاللناا ع١[‏ ا( ا«مأعناء2 :(.م١1)‏ .ل عتنطاءة ,لامعه:ئ1ت 41 
.6 معلوام0 ,لانئزازاى :كمعاانع-مهع8 عذأنا لهب لمقطمعع8 ,ثانا ركم 


معلل كزط نط4 انرعل كناف .071071 طأا اززء ل كاه 170171071 .107111711 :أتاككناآ علأأأئاة 1" , حا لازام 
084 طن 2 عع لولاا عغاطء للا درم 


:")25خ (لل111 عطا هآ مأمعمع ك8 عتصداج! أمماتانا8 أه كمعتنتامط عط" تطأعولط ,اهتالام 
(1982/83) 36,2 ,كل رلك 3110101 7علانا [0 أماسلاول ندا 


لوطه ,عنلزو[ ,عاللاونا مق أن؟ .نأعد نام أكك ,عتاء ند أ5ز كوثل" :.ل عازلج5 ,231 4-اة 
عرعلملز «عل ا( الععووالعطد1) :وععل نهذ :"عصعةاااسة صب /ممصدكا ععل - 


امظامةء؟ ,طنواءعء© عمتمم!!-تج>! ووب معطعوععوسجععط ,داكا دما وميمة عطقم 
.1993,5.9-3 .لاله 


1981 تملممنا ,متطععمامط؟ معقامكا ها مل أن هط[ تعلعة بللعتح 4-اه 
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أعم ]اعم-طن نكا حا 


.1993 .3.نا مولهما ,ىء أ :810011 2114 ك115ل15!2 : 


5 ,(1971) 2 طلل :مذ ب"عتتطوععانا مدتامبزوع مععله81 مز هداذا" :.8/4.8 ,اللادممم3 
154-77 


1966 هاةك! ,ا«عامرزو ار ار وناو عسوطارع بره 0لا وناك ااطاتعننه؟" تسقطتد يعممع 
1961 لقعلاعا 21011اء م1:11 101201 1:1]]كا أل ١77ع8400‏ :. 5. لاا ل , اللمناة8 


أنام3 له (أزامط ؟' امبروط «مكءاععنداك .«عالقل 014 أنلن3 :21ذ !ا ألةا لممصم 82 ,مععرمق 
00 .ككقكا ,عع للعطصسة 0 


احا أعاه ,ى ناموط ,برومامعل1 .ترمعلا «عكعولط! ع8 باعلال اأمربرعطظ :.ل عاعاكا ,تاتتتمع3 
4 .3.نا علآنه8 ,نراءعم3 


953 تاععناطمتلظ ,ابه ' عنا0 16 0) الما لاكل1210 العقطعل8 ماناعه8 
.13 أعلانن3ا ,نرعلمءلا صط7 776 تمتطمظ ..لاورن 


66 445 :هذ :"دودتامءعطنا عنهداكا نمه وأعق8-ة لطة" آلة“" :لعدومع.ا ,ععصوتر 
31-7 .5 ,(1982) 


88 وترقعتط0 , كعاعمامعل1 امعوبمماعنع 2 إن علان!0) 4 .7«دكأانءءطاآ علنهاكا : 
5 0510 ,أكمء :8 5'أ171100ل/باأم| إن باع م0) 1ه أماعمع.! 713 :.11 , «طاللماض »لعاثا 


-اثلنتتك8 العال 1]اى انال دعل اماللاماكتء12 كع ناعنجاء ألا - "انمز ائا ]ام2)” :لعوناظ ,ععدرظ 
2 وعطعمنالا ,كاعر 


-كقاوأاء ااثلاة #اللااعناكرء الا فانأظا .862أل8 «عل هنا 2/080 ,معاصوق تعاءزط ,موعوه8 

,936 [-923[ ,لءاأطمططمل/ة! دعل هلا «عامرزوا عل كسح كزماقطعع لا اعاعولنامم 

-ااع 517 ااعللء كاناطهةلصطالانه 0اللا -0عم العلل ]]غارء6/7عءل٠‏ علق[ 11١‏ 0(1نا 0104 1/ادن 
١1.3. ]991‏ طاقع8 ,ابعابل اع طعروع 177 هالا ازع اا تل 


:" اها للة اذا 01 كممتامءنعع2 ع لأع مقط لقة وضأندجتأمعء)140" :ل031] , الماواعمدن3 
169-93! .5 ,(1968 اأتجة) 81 دعابت ؟! دما لنمنصد!] :دا 


1960 أكقع اناد ,ازع 1رمباراء1ا3 م عإأاعوم :ورا ,كادحه3] 


الطلقععانا ععلنذأووةمعمااعج أعوعامذ نز توهلذا ععطط" نطمماوعط0 مقطلل ,اأعمعلنم 
.5.5908 !8/5781 صلل :زوز ب"ععلاة/ا ععطندتصهاكا 


.30 ونعماعا ,ارعاءاممعط ععل اعلاع.[ 8225 :كاأصة؟؟!] ,اناق 


؟6 الءوالللأاءعات 2 ,"...كعلراءط 71161165 10أءع 1 ج826" :لهمصل8 ,من1! احدلا 0ى0 


1/1 / كن عاصة1 راع الاءلء3 العقل د أاماعهة (آ 14هانأءكابء 2ط «عنءذ زاك أأماجهكان ماهم 
1900 ...نا 


707 07071) ناكل 011617 1اياأوباة : ع للتاءعآ .عناو اا أأمط اء عناو أاك(لة عن أنانا 0 ,تعيام) 
84 ذتنة7 ,7201221 1201 تأناكبااد ععرق 1 ,طأانانل) لأبرجرن؟, 


معغرء للا انه اأأع ادوع ع نول ,امال ؟ رعناطط اماعط عمل اأننطارععل1! ء [0١‏ تعاودعظ ,اومن 


-مععمداعظ اتالوعلائمنا باأعطعدءعاواعوا/! عاداء ا أمء]قع لمن كطو 0‏ لانارنى 
.1985 بععط ملح 


111111: 2-1 525 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


بذ 5 م0 :0131165 ملع اموت طقعة كتلط نط لعبوعزي انميق" :.آ ,وماللماع لع 
5 اأكلعاننا1 [0 141طلا0ل /1/6710110:10 نهل "مقاوتخ طتعاةط5 لمق كنآ -اه ز)د؟ 


15-3 .5 ,(1980) 2 
كذموط ١924-1950,‏ عامرونا'! عل ارماسامخا'را :امعو تدكا ,مامه 


بالط .ؤولط ,مرو 1 أ لها 6|) 0:14 هاممانا 116 :. © اعتصو©ط , كلاناعععوع 
.(11185لممع نط نراأويعباأمنا) 1967 ومماععواعم 


2 1716 :لراءاع50 4 71611(ع 172 2 ا مألء إل[ لعااء 215071 :. ل( اأطولة ,اللملهدا 
2 أنماء8 ,ععارء ارعءعمدر 


0 ,9-39 [9[ كاهلا 5اا 0014 0هللا 1( :امبزعضا دا ىءأاأامط تروط :وموك ,قمعم 
1|079 

أمتطاء؟ نما "أمنزوط لإمنطمع) :20 مأ دم أ)زوممم0-ونننا! لو ونصنا" :.78 ,رودمزعم 
»15107711 له عأطوعكل زه ددع 18م :(اآآلا ع1[ زه عع« ألءءعمع2 :(.ع1]) القدوملانه 
84-6 .19755 لعلأعا ,كءافلاال 


صعلاعدا ,اأمناوطا بصبالوءن) الاععاع أل[ ١(أ‏ كالمأاياا؟اكا!! فلععلارأنآا-ولارلا1 0714 ويدرلا1 : 
1978 


لاالقطاط , 1011317115 |0 ]أو ازا برلانا3 4 .«ءدكمل/! (ع10ا أمراوط :كنةء1! , الماع تطاتاط 
97 

[196 هماعطتطكة الا ب عا«أاربمعط (راأكناابا زه ا«نتدء اثلا 4 .«مطع لال :0:ق3نزج8 ,عمههمدر] 

.1965 ع أ0ا]ناد ,.عل8 2 ,مارعدء12 وأطمء4 نأ وأعندمم7 :.ثة وعاعقط) , لالتزو مط 

للخالصلعط .8.8 نمز :"1935-62 تأمعمع روكلل أمعمء لا عع:7 ع1" نطواعا ,كخا0ننا20] 
45 نولهماآ ,ليامع 801 أمءاءماكالط لتره عامط بمعسعلا بصمعمصدمعندم6) 
34-45 


014 61 أا[0ن) ا 42(1047-الق .عع1ه010 أمأع30 لانت انماى! ,امروظ :.ىة ونأعط0 رمسععن:] 
984 متاوعةا ,وله لماممعء 4 


,(1974) 5 1145! نمأ :"همتاساماع5 الندذ عا )0 لإلسماهمة عط" :.0 لألاو-ط ,كددعم:] 
50-64 .5 


.6 .071)]0111 م114 71116 :هذل ب"تصدأة] عمتصداعل !0١‏ ممكلمم 5عع2) عمطالاة مقتاملريرك" 
0 .19922,5 نامل 


"1919-1939 ,ممتلقمأعمقصسظ وامعووو لاا لعة دأقنمعء أاعام! موتاو روط" :ورمأن ,عمعلانا 
95-0 .5 ,(1982) 16 35لمل :ذأ 


,1982 «و ادم[ ,االعوناه17110 لهءاتامط عنسواءا «معلمكط :لتسدذنا بلتفنام ةا 


انا العلل روه :انا عاط .عاد أ نطعنء2) عالءكلاصمأ؟أ ليا ا(هأاهل! عمال وأطوع4 :ععوى للا ,تاصلنا 
7 أاناطاءطا ,كارع نهل .20 دعل ان مايال «عاءداطوعت اأعارلا 


حال تانعععععاواعع عع .معلطوئة- 52001 مأ كنأوعء)ئنا لمن علتكتامط ,سممأوتاءعه" : 
: "108)ننا5 مغطعؤ ةانم تابط لمن معدوقتوتاء: مععتابعط ععل لمتدعععامذآ] عطنذا 
11١:‏ اك - ) 21-35 .5 ,(1982) 23 زر! انع ع) 377-390 .5 ,(1981) 22 بم«ء 0,1 ادا 

.17 أأء7 -) 524-539 .5 ,(1982) 23 


20 500 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


5 ,(1985) 36 71لاأنا )3526 :هذ : "أعل«لنطعطد1 .20 جر معاأتطء5 لدن معالممن5" : 
.187-00 


ععظا لضن عااقاعجآ عاعواصة أناءعمها عملع (وعمن| معطتعبطعو ومعووءط وعللمو" : 
الا ءالع لاعلءة) :(.ع11) المتطااع8 ععان 121 نمل "هلطلاه هذا ومساعوعءامجدمعل نلا 
-. 21 ,مأعماعا ,كاصلالنانو !ام «معءكلاعاطو جل !|١١‏ عل «عللق .اعكيع 8 وبع علامللا 
49-57 .5 ,19904 اندع ناك , [99 1 «عطررعباولة .22 
1140/1 ع8ع2) 467 ا 2/:1]؟1 226 :(.ع11) اأعدهظلءات57 00لآ لصن ععمعل/لا ,عمو 
1991 معطعونق3 


اعأمداء8 عوط .ععطعن8 صن عومةيسة لمن معاتعطاءع1" الاصاعه1! ,نمراق" 
.397-407 .3 ,(1993 ععطامعبول!) 42 عل كا - )نأمط - مبمايكا :ما :"دعاملزعم 


ات كفلاوأعماماء50 ,كعكياءأوناء؟ ععلنانثا تعطمنه «مأام سانلل هل :عنام ,مالم 
.6 «علاعا ,انها؟ا'! عل ااه ناء ]أ عا «لاى كعناو أ مماطامل 


.6 ولالعع8 ,.عل8 2 ,كاسبادء اك 1) ععل وعوء/18 205 :عأبالبيدآ ,أأعمحههتاناع] 


ع2 نهذ :"ممنوناعظ8 ععل علمع لمن )كلمسماع)ن14 ,وموامة - طعووع84 معطا" : 
عأممام1712 ,ارمزوزاء؟! «عطنا كعالءئةاأ 1 .ع0!أ8 اعارأءى اأعهر أامن) إبالءك الععدعلطا 
8 الذاعع8 ,اعوطععيء] وأنحفسا ازمبا عد [1١‏ 10لا 


. 1967 داق ,اماع ثاء؟! «عل دعو هللا عوط : 


0ه ,لفأطعء4 زه دع ]| نتنه! كدعا لأكياظ عأ8 1716 .كلاملاء8467 77:6 :اع قطعللا ,عاط 
1984 


كعلاع212/0] أوعنااأين) .ك1 أأكباالا ع١7أاهطء1‏ :تطعققة العلا لمن .14 أعقطء ذلا ,معنلع5ا"] 
.1990 1301502 10:1 1أله<1 0010 بات رعلماراون ‏ رز 


رآ , اارع1مماعنهك2! ادع ةاأامط زه «رلعاا3 4 .1نهاكاانهنأع/ق :. كا بلع علا مع جمم] 
953 


-أأءعدوعء2) 460 ااعع170 :.5اعل هأ :"مماون!!! ععماء المسار2 عذد1" :لهنسرعاد ,ماعم] 
ان علمةء ,17 .80 ,عطقم كسدمعالساك-لدعءعط) جممزوزاء؟! جع ععالتتام؟ 1 ,ص10( 
.135-10 .5 ,1074 


961 علنو لا بدعل! ,رأنصنط عكع وحمل 176 :لع ل1ال ,تكهع 0 


عون عط لمة ملإز/ة|52 مقتاميزوط ع1" :مداذا ]0 ممتنوجتطوعم" :أعدءذا ,الاوااكهم]) 
23-7 .5 ,(1979) 13 كلش :نمز :"امبزعظ ممم نوس امع ظ-عءط2 مز مكتطوع4 01 


لهة لوذتصداذ!-مدط تامبزع مأ صذأأامهدمهنغدل!-موط ]0 عممعيعمظ ع5" : 
59-4 .5 ,(16)1982 435ل :مز :"19305 عغطا ما مسكتطقعتموط 


01010 ,امررعط 1مء100/! ا اباد 210 3018 :أعقطء ذلا , اللدلاتاكاات 


وذكة ,714/16األاكلاة؟: 1116010816 601 716]11لاا| عاع0 '] ع4 كع 77160 :أعنأهةد] ,تععوكدات 
1082 


لاعلاعا ,عاتناوءأكناه1ه07غ1 اتعال كاماد ععل اع ع انالداء!!1 أ :عقديرا ,ععا لاط امن 
020 


1111161 21 


خمم اعم صن نما عا 


0 «مععصتطنا؟” انوملع (1! ملك هاما عالءكمنوالا تستطعوول ,تتجوو 


[,ال#اكلاظ :هأ 1[ اأع1 , "كغطععظه معطعوتدوولوز دعل مع 1دزومء 0ن وز" أمظ ,عقو 

)1965(, 5. 9-2. 

نمل ر"نااع2 عله عادع” عثل صة معطنهلت معطعكتهمواذز ولا" المقطعته ,نع زودمون 
,18ت اتناطء) الماك ع أجالع56 الاج «عاءام! جاتج*! .الع واللال جعطاطل عتاعكنتجوارا 
.110-17 .5 ,1974 وعلمطوع زبلا 


.20 1171 3/641 4اتنا أغهاتهللا «2اه302 .الماك ارمطع4 تدعععن1]-مول بمعلعيوع اعون 
. 1987 طذاوعة , أرع 10ران لهل 


.1992 لعاعمتا! ,ءنومامطل «ومكمماوناء8 العقطمع8 ,تدمم 0 


لا0135 تمع 1م00 هذا مملاقاء:ممعاماعاءق 6ه كامطعءمة" :موب -ظ 29أدنا 0 ,لالامقعلزناع 0 

5ع 6م227 :(.ع1]) «عالالعم1! . 2.10 , الأع تماق )12 هآ ,الوذلا88 هآ :3ز :" لمداذا 

1ألازع 1 ,949 [-939 1[ ,رمأو زاء !1 هاه براومكمان!ط ,ععرءنء3 ,علمعءط لءاطنام:1 © 0 
.135-17 .3 ,1950 عارهلا بجع ل! ,ا(نبا وم ماري 


«ملهمآ ,1621 1أل17:0 أمصنالاين) ع زه انم ر) 0ه ععنايول| (١ ١6‏ ورمدووط :1|971 : 
96١1‏ 


6710 ,7/716111ماعدع2]. ,ء 185 كا[ :لز0/! ]0 110711 الممال]! 176 :.5 صطمط ,هامملا 
987] عوطم عمط ,عءرألاءء1 


١0‏ 1اآ كزه ععرء اله 2) [١‏ 010 اذا ويه «ممنمءمن) :عاععطعدلا عصوولال ,صحدصمل 
2] زموطام 


نما :"لمدذاذا لإونطوع) طاعذاوعتا' همزا وملاساملعء8 لمه معمرملاا ,هواوا" : 
10 0710 اتمزوناء! ,«عدمملا! :(.ع11) لالاصطط كلمدظ8 وودذااعت لمن صمممملا 
.275-06 :5 ,1986 عاءه لا بجعلا١!‏ ,ع18ه01) 


,50/16 /! أء6 .5/1!]01111١‏ كاه كنناةى07ز(م4. ع2 :لدم ا !1 ,0118. اناك كماع تلع 5 للملا 
7 عععطاعلاعء11 ,.انطط .ؤؤاطط 


ع1( له ععكدد!! ك'ام(عو .0 «م/ل!ا طهع4 16[ا 07[ عاععند3 116 :. لا 1298 ,ناموما] 
.5 000095.آ ,عناعدء.ط (هع4 


لمآ ,كعام7االطا طوعل 4ء)أدلا ١6‏ كعلدا5 أماعيم1 مط :تعابهء"1 ,لاعنا-مهمع ١١‏ 
.1982 


198١ .‏ ع:050تااة8 ,مأطه؟4ل-أليه3 إ[ه 161ثى0/(1) 176 :14055 وستاومط© ,ذتداع1] 


,اماعط 77ع100! ا كللاء 17 أهء أ أامط 014 كناماع اع :1275 ,علالانامطا-اككومننااع !1 
.0 .1.0 لماعم اطكة/اا 


100 آ ,امنزعظا انزع له!!! ا 10لدعدال؟ا زه جرماىة1] 116 10 1011لعنال 1110 1ل : 
.1968 


.168 «0لهمآ ,اأمروظ 1رءعل0ك! هأ مع1ها) أماء30 4١ه‏ أمءاثامم :. 14 ععاعط ,كماما 
.26 وأممأعا ل00نا متاءع8 ,ارء عاتنااعلاونء ااانا عاأءدانه10 :أع5و0[ ,2 1اامه10١!‏ 
1927 عورعطاء لاع 11 ,الاو اب! عا كلامعا ؟ا «عل أ 1اء ع البلاااة :31 6( 17015 :عرواا , اندها 


11111 1 557 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


!ا ,1798-1939 ,عوك أمرعطنشا 1[) اا الأعياه:11 عأطمع4 :.1آ أمعطام ,النخعنان1] 
.1983 
13 عقع380 عماظ .وعلة الم امعك8] ععل عاطءلطعوء0 علط" :2 عنتئوط ,ورمجون] | 


عل اعذاء «اعكنا رملا :(.18) #عانامظ طعتعانا نمز ب“عاطء تطعمعععب لبها ععل 
1031 .5 ,1986 مذاءع8 ,اعلطايءم عط #الدامماكلا عياءلة عنطعتطعوع 0 


“لول 8' 10" - 12921 مأدكذنا1![ 350 عقطعدكلة (غ'3ئروآ" :.ة مستطدءط1 ,لزرناممن1 
35-3 .5 ,(1973) 9 قطال :وز :"وعم امععاوع بلا 


1935 ,ل171/31ا مقتأمروط عطا مه كاءتطق عناا8 ممتامزو2 ع1" :و1302 , للد إلام ارم[ 
.77-5 .5 ,(1970) 6 ذظلة :هذ ,"1938 


بلتمعمكتلقه ,لمكههاد ,952[-1933 "١‏ امرروظا ومناملا" :عاعطء؟] ومياملاآ ع 'امرروظ : 
1075 


4 معلاعا ,ارو م را صم رمع 6 0 111677161411011 17116 :. 0). ل[ ,التاكلرومل 


دم م071 ع 0لا عترمصضاطظ «أمعلاد!1 ااتمكالآ 100مطبلة :ععطد8 ,العكلزمازول 
.1967 دعلتطوعا إلا ,امعا معطلا «عالءدفامرهة دعدأء 4اأطراءللا 


عنناوء 116[ ه! 46 7115ء|/غم 05 16 1امنرو 0٠0716‏ نه وأ اء |10ناله4[ ما :130165 ,دع لذو[ 
3 لقعا ,(رعاءةاء م2080 - عءجمة8 [1) 


أهناءمأذأ1! )ع8 م نأددخآ ع1لل111! مععل140 عطا مز دلدساععااعامآ" :عناعائتلا ,عاصمعكز 
-نااءءااءاه! :(.ع11) 1م ظ8ناحه .5.1 لصن لم1 كللعواظ .لظ 5 نوز ب "مما)هءءع510ه000) 
.39-8 .5 ,1972 1ه لا بعك ,1700111001 0ه كاه 


010 المأكرعءلا عكنامط1] اانهأاه:) 71716 :ها ب"عاه1ذاهن) عط) لمة اأمبروط" :عذناات ,عا وناممعكعا 
177-02 .5 ,1970 000همآ ,كعءأللااد3 الرعاممط عافلثاما جع له 


(32)3 4705 /611011014 11 :8 ب "عالامواطط 5(5ة0 المتوعن8ظ ع1" :.8 عطاول لانناعكا 
.3185-6 .3 ,(1956) 


.1964 0001ما ,كرعتاده»1] انماطه ١ل‏ «رعاكوظ : 


عامرزمر1' | 15هل ؟10171512؟أ 5ا1اع71ءنايا110: وعط .0ه لظ أن عن 1إوصمعط ما :5ة11أ) راعمع كا 
1984 ؤأعو ,»601117170101116 


1/047 !أ «إةأ نذا ارزع 10112 10205 .11071ه 1601711117111 كأ 0761507118 :10/غة ]ا ,اللدتطدع كا 
مقو ,اأغطعوععاذواعن11 عاطاءز أاهء) !اننا ,001-1255 اناا [زه1!! كفجمة عنطال 1107114 
ْ ,1994 


071177104 !لأا زم كأ 1711:007١‏ أموع ا 014 أمءةاتامط 1316 - رمك ؟! عااننهأات! :تسوعله لآ مدعا 
8 [عاعطااء., 0100ل 4فل(قد؟!.هفابه أبهك4 


958-70[ ,كاهطا8 ولط 0014 ؟اأكملة-له 484 امنرهر) ١72.‏ 0012 طمعق4 11:6 
[198 قملممآط 


2 دأة كا ,علا تا ممع سناع لك لاط 0لا واللااءأىأاتهأداء8 :مقعناط ,اللذتتكا 


6 ,/07[67 نهذ "ىع أ)تامط عمعمةليك مز ممنوذتاعه 6ه و5عععه؟ أهعرة تأعادء© ع1" : 
.572-00 .5 ,(1985) 


1011121: © 2141 555 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


1980 معطعسنااا! ,رمأكآ اانا عانمىءا10 نأعلم , كونوين] 


صوق ,كرعلاعة ععل «طععا 11/160 ع عابت ع[ - منإءعجاءألة وأءأمل 116 العقطماععه ,جمميجز 
1987 


85523 لخ .1صةاذآ 21اعالء54 م1 'لزإوععع11” لمة 'لزملص0طاء0”" :عنلموععلاة4 ,لع و1 
. 48-67 .5 ,(1993 .2ول) 83,1١‏ /لأقق :مز ب "امع لرووعءوقدء8 مأ 


نا 56167 1/011 3110071١‏ كعك لاأعء 3/707 016 أىئاصماء: كه :0136 , لأععمرق 1 
قتناطم:ة11 ,1992 زايال واط 1983 


-15/ 1211012 اعت ااا هناءعة: كعل اع «7له ]1 1771 ع1الاقاءعابييل 216 :ذنام زه ه23 , كارا لأم دما 
.981 أعقع1أل5 ,كنم 


لزلا أه مونسططعا! ع1" :5رعسصواوع2آ عأعط) لقة قالع تنماودآ م0" تطامء105 ,معتنرركوم»] 
-298 .5 ,(1985) 5.3 ,21 قظالة نما "غ503 ألندذ غط) ؛ه ععمععععمظ عط لمة 
323 


.1993 010:0 ,1916-1936 ماطه4 النند3 إزه وااعلهك1 1716 : 


,52 4-1 [9 | اعامرو ل ارا معفيال علط 7مأنعل! ,اعااتارا ,انمذامع 10لا :منصلن© ,ععيقى] 
,2 معلدطوء لا 


8525019415 طللهآ :هأ “لمعا للزاكوع)5)22 عطعواطة3 كل لعن عدوتى00!/1 علط" : 
1 المأع ©0017 ءز2 :(.ع1آ) ممع هتدع دون /لا-لاعصمم8 ملالاطاا8ظ علاء15 17نم« ونم 
.9-0 .199175 اندع ان5 ,اأاأاممااء/!١‏ «عل 


اعقطعذلةا نمز ب"صسقاذا صا معلوع7آ وعطعد اوتصممقع2 تعل عا إقطاعذ لحن عاناع1" : 
بغأء/!/١‏ اعمال عوأطمنه ععل العبا زا مرمءط 7!أعلا: لاك 771] 1516171 26 :(.ع11) كمعمنا] 
209-27 .5 ,1992 معطعمنكا 


4 امأوناء8 :.5مع0 نمز :"كامدعاء8 لمق وداعطعظ8 ,وعاقاوومم4" :.آ اع10 ,متاتاعمم ]ا 
3 بابخ اع ,جبماك! إن فاعم/لا 6ج[ اذ عارك تمبارعع دام 


6 4/45 نه[ :"1925 ,عقمنل! عط مغ دوأوؤذك1 5*وقطعةء3ة14 طعابرمطك" :منمةا1 ,ععاححى] 
.121-16 .5 ,(1982) 


عارو لا بجعا! ,دوع ه0611 «الأعسالا 126 زه مالع ك4 1716 .لءاطامءدى4 071هاسط : 
,196 


عليه موللراء5 0710 جاصعجعه:8 زه ععناعهجط 1716 .كعنطا ا«رعاكمطا 141لا :(.118) 
1991 علرملا بعلم 


:هذ :"زنطلءنع! مقء ززوعمم عزمعاكصةاوزه00 0ه منةدد] قطة1" 1.١‏ زنتهدع1 نلزكلام كلع مما 
189-22 .5 ,1956 تتدعاوه/! ,111 .80 ,وزلاء:]00: عرممععطء1! :.5عع0 


عاتن مطعظ مزعو لسن (1905) لمذاقنظا ععطن ععزذ عطءوتمدمةز ج10" :5نةاكا ,معداعف] 
209-72 .5 ,(1981) 11 117 نهذ ب"معصناوك8 دعل 


«عارأء لاج #جلق ك4 عارعل0ك8 عند أطوجه عأل ان كعم عاق : حوبا ععامة ,العأاماعهة ناا 
1994 «علاعنآ ,(ها؟! 1! كبنا!!ىأاعدمائه؟! دعل عانل تا روءطناء/! 


ا / عب لماكت لابه كسعموكة :. /لا 8050 ,عقوا 
تدمع ,فده صررعع «عل1/40 16 1 ما ع 


1111161 © 11 256 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


دعن اعقعقتكنت كل كن هَلالاالقلهة ععل 000»6ئ1طانه عسكتصممانء عآ" :أمدع1] ,7كنامم.! 
175-24 ,5 ,(1932) 6 لك نهذ ب"عاأعناعة ممتأقادعاعه دد عل «ندءعمعع 


.1 ]7120ل «ناط-ل-ائلة1 عل كعنالأاأامم ء كعلماء0: ععتاماءعمل دعا «ياد أوككي ٠‏ 
.9 متها ,ن«زاا ك1 
.5 ذذنةط ,111ه|ذ!'! 275ل 59165ؤاةأنئ كمضا : 
.6 وإعاعماعع 8‏ أمندعءااءادا طوعل عن زه كتكنت 1186 تطوالقلطهم ,الامعمرا 
1960 تن اعدتاال! علامماع 8 جعت كأعوىءاذا «عل (اأعسطلهه]!! تطعضداء1! ,ممعوورنام ا 
63 معطعم تا , اأرماعط؟ا! ارعططء نارم ؟ ذا «عل ملنارعنء| ع ١‏ 


اناطناهه3ا لمقمعع"!1 :مز ب" لعاناجةروماظ8 عوأء مهم اطاأعرطكة عأللا" :5عنيوعة[ ,عصم0ظا 
811/5 عل «عطل) .#عككع 146215161 كاه «علا ,12/6 ع2 :(.ع11) .2.ن 
103-72 .53 ,1990 ملتاععظ ,كرعطاء :ندال الدع 


- «لذاعل «عل انرمك]! ءأل لان (963 [-1898) اتااامك لتتاطمكطة :ععاء ءاوللا ,غاتدر ا 


11[ ؟ 7ه |ك- 1ل ذاامبرعتة  1١١‏ عع اللاطاء 7اكء تدع 1نازعناء 127١‏ لاج 1ع 18لا اأءعنات انالا 
.0 .3.نا تناع اصمة" ,1اتء ا تدوع اربا[ء اجا 


:عل :هذل ب" ةلكا )0 بإعماوت!! عط ما بزوععع1! 01 ععمدء!أمعاك ع1" المممععط ,اانا ١‏ 
.217-66 .5 ,1973 05ل06. 1 ,«صمادالطآ ا |1 


968] ععلقطصةن ,ون؟! «علماما زه د ءادع مناه :.11. 5 ,مملعنلدم 1 


بمأطل4ق أفتللع) 0014 انها0) ,لأنات) بوأكمءط 16[ ]0 026/167 :. 1.0 ,ععفداعما 
.186 16 1أقصم3ام هأ ناعناةا ,معلمة8 9 مز عنبملاعولة ,1908-1915 قاانعاة0 


101[ كاطت07 «عل وعبااعوكعء8 7 عار ط/ناق 177 171ن|ذ! «ع82 :(.ع1؟) اعمطعءزلة ,كعناصناءا 
2 معنانم ناا ,ناعللا 


غ1 الأ تتاو نان 84 اوتطاءماعظ ك نورعطاوع8 مون أأطسامعظ ع" :.[ لوط ,مااقمملاكداة 
14-24 .5 ,(1982) 72 /لالمق نم1 ب "مدلسك 


:لل :*1عل050 ملإلألة0 عط) )0 لبذ لخ :نلزلمنة1 مطل" :عع رمع ,اكامعزملخ 
.118-19 .5 ,(1913) 1 ,كعاللاات عأطهعل زه [ه١رنامل‏ المع انء 1 


.0 085ل0هم! ,لء !الا وأطمء4 :. 11 ,حاحد ااه 


)1( أاكا؟! هأ ع0 عاو اتنأعء) علاواءتء! نال ؟76اع |07 كء| 'لاى 25501 :كأناه.] , للمللناككمالا 
1922 ؤأعوط ,1016 /أناكلاام 


بكلالاه”آ لن 09ألألن1 .كاللع!؟! انقاضصياط 0ه لاك تطاأعطوك !ةا ممذث ,2تالاملا 
!199 .2ن ععلأنانتا 


عل هأ لقوااعكانكء0آ نع 8غعمناطاءامع8 كمعلطةعه-الندذ" اسك ,معترعمالة 
-51141 قلمنا :هأ :"لنكدذ5 ه16 متعم" اج لطخف* عتمنك؟! م70 اأعددعمدعاعك5 
“0 11 اله 1و0 علهلا ع2 :(.غع١ا)‏ لهمانع5 كلند1) لقن 8تاناع الئل ذ5ذ-لا5 لامكا 

. 1092-7 .5 ,1989 القع اناك , 919-1939[ أأعجووء المع ال داداة 


وااف مم71 تمقائد 11 :زلما صتاوهث4ا د أه عمتطدلة ع1" :.8 معوطئد8 ,تامع جعل3ر 
لاله بجاءاء10 7:1ه]؟1 :(.ع1١1)‏ عامم للا . >1 ل( لديا اعحعة!ا .آل( :10 "ممه ندا 8 


100111 221 55 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


.17-38 .5 ,1983 لطاعذا .لمتمطل عتعلم «موئعزمعط زه «ننه110 ١(أ‏ ورفككظ تععيما» 0 


لاكعلا ببعل! .900 [-860[ 4لهطامء2! عوتك1! اكذال8 أ 1 أاهحابكج8 علنروارا : 
1982 


-ممأعنء 10 م١[‏ زه «فنلا3 4 .111601 01المننامك اا ©2710|ث! :لنأصقزوع8 بزوعما ,ععتنااكزر 
لاللاااتءت) لاع انلام'1 ١|‏ اأهلام أ أأااع 1 16[ا امت 171ل ]15 أ عأقء 1241 تزه الاعتر 
1985 ععطرة محم 


مل :"لانولاا طوعة ع1[ أ 1015 أللن1 لععلوك8ة لمه ادبعألن11" :لفطعودن11 ,لحمم راد 
0 014 ؟أهانامءااء!1! :(.نرا!) 'تلخطناههع) .5.1 لتنا "تمخ1كاد كا .5.3 
17-38 .5 ,1972 عاأعوملا ببن لحر 


.9 | تالحم | ,كع [ام8 لاتأكساطا عدا له «عم5 11 :. ١”‏ لعفطء؟ ,انلع كرايخ 
1988 عترل ل ناضنة © ,امبر م 101/5/1م) الإ امس ,الماح 


كعانات لابن اباءر) كعاتن كجاء 1ل[ .عألاء (ل14ل 5 «عل كاه اعكعدعاا ع2 دعم ةل ,عمااحار 
07 .1ن لكغ8 ,العلل لاع أ[ كنل كع ؟؟ ]ناك عطاك طاء؟5 رعياء 


0588| معتالنلا ,"انعم" حملن كج مالآ رمد |أا3 اانا العم ىر؟ :كمة1] ,ملامو نلا 


اناا 6 #الخرععن2) ععل عانأم0كه | عداء؟ .عا كحاء ألم :صديرااد للا , معتداى ا لمع الال 
1971 .نا متاتثةا عأزممكمازطط «عرامى ععاندردعجع2ا عنل 

باكم”1 ادام ساومواا م11 نهذ :"لنصعلهه© كعانادمهة برمتالنتكا" تعابراية) ,لانملا 
03 انل .22 


اتسنا :مذ ب"علطعلطنكععء طوءعنا] ععل مز التمعامممععاطعلط كوا" :ععغلدللا ,نلتذناح 
0 ملتلاععقا ,اإاانذارءكتأخت ان ععاأنا "«عل ءأرأدرمكم انط :ز.جر١‏ !) مظنا اتمليهنا 
27-34 


دمعلساة كاز صن لإكفاعمجة أن سما عتصجالذا عط" :عميطة تطدااعلطة ,لدا'ملا-الن 
1097-4 .5 ,(1986) 16 ,ترمزبرناء؟ نهذ :"مقلن5 عط مدعا عكد؟) لم :برأ اتطوءذاممم 


02 وكتنيكا ,اروك علنانهاى! انه نم10 1ل 
7 الرأن82 الم 1/101 01 .انأل ! 801 .لط وععلولط , لالخلداة 


الا إن «رأناا؟ ا مععم1 النانزا 8 ء([] «عنان كعكاعل الاععتع) 7716 :0لتاكالاا خهناتط كعكلا 
076 العهعن© .لنجرم1 فكع اتونتول أنعيدعن) قن دز ارعنصع ندملا لتزلل مدل للا 


أده نتلم] ,للعملاا طوعةق عطا مذ مجتمععلنك84 ونساتيرتاعه" :ك8 تاقلا لأنرد5 ,عكملح 
.(1903 .سنل) 83,١‏ /أامل 776 :هذ "عومسامعولط أن مأععمدم8 لمد كلك عط1 نمدم 


اوءتاتامط تألند5 عطا أن أمعصمماعبت2] عط لسة عسناءيماق لماعم" :سنا ,كبماصلر 


بلأطنعا ألناهك انأ بإازرمم :1 0410 «ء61م؟. ,6لناك :زكرا 1) .عل نمز ب "لسعاكلاخ 
1982 مملصما 


80 مس8 أععل معان لها ,أوعملة ععل عزوماوعدع0 عيره جالع ,عناعكة ”الح 
1266 ادن دناكة 1١1١١‏ 


: معطعسقاا! ,ساكبة لك م2 تأعنمم؟ مكلاه‎ |١981 


1121: © 1 95 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


السلعلء*! صملا ان العطروعط ,2 يق 1١‏ .80 ,كدة م0 عمل عاك نععت) تعملحع ا نعم روود 
.أءان؟*آ .0 يت 'نككةكاويرع8 .0 عور 3 .ل13 :1919 ,1909 يرتممك.! ,رالوسنة 
198 تسأعطائعل1ذ!! ,رلمقظ صعمك مز اعسلطعدلذ ,1938 برأممك.١‏ 


0061| لكوطاعع ةنا نأنأصمىم!!:(مخمماع أاء! كتعدطعياء:! الله ! :دعن ناذا انل 
5 لالمصاططء تا ,1ل ؟ انل بورق (١‏ 5“ أاأاه”! 0710 النناكط نقاككخ ,لذن 01 


ل انل ء|ذا ©1نافا .القلاد نم "عل 811 وعنلء دنهم أطناص 1" 26 ضع اقلق , كحضم واز) 
1903 .1/1 / )كنا عاصة؟| .كارع اننا« /فل انعاقع أجاناككاج كل برانااب ملاع وردرمإت 18 


21١ 19705‏ اننناأيمععل3 نهأا ب" صقاذا سأ عموععاماما لمن مموععان"1" تللسه مما 
.344-505 


5 !121 :هذ :"لل لأفمعاكن8 نل تصن 101 .«نتل-ل ١1١‏ داقعلا 13 :2,256 ععناك" : 
.2201 .5 ,(1969) 


كان كمالادعاء/! لازم ا [١|‏ - "فر؟ائنطلوتيةق اأعوجم؟ مكالم" :أمععدل1 ,كانفمعلل 
.196 هدهذا ,داعا «مكعهينان اكه 

بالعامرروقف جعات0) العالهل! 1 عالااعل أنمالارظ 10لا اماع20 :ععاء 2‏ ,معاتاع تمص 
.1985 عمعطاعلنء1] 


51 أ1605[انا30 ا «إبزمامالع عط امك 1 :15ه/أطلاط ١الأأعناط‏ :65 2[ ,عاعوعمعم 
8 كعاععههة كم.آ , إعاعلاءع8 ,هارا 


771ل ]5[ 11001651071 01 االع ةزع نامل[ تأنجاله اعباط عذا لاله ١1:6‏ عا,اجلاسباط : 
.8 علعوط ماوعلا 


4 عأن1ا5قنك8 ببعل! ,ع)ها5 1ه071اء0<ط 1316 .ام!اوط :4805 ,1788 الجاععط 


-«عللالا .اأء«اىمءل لاا را (703-92 |) طقططم/ةا-ات 452" لم« علاط :ععطام8 ,كععاكعم 
انماع ,مقطق1ذ(م/ال! «عل عاال أ لع وعم النا ا «عاراء 1نوطااعلنا :)كما | اناج ااعع 1لاا لات 
1903 


:" قللقطناط ,ماأع1220] ,عطنة01) :كناتوذأ أةام39 لصن تعطعوتمةا15" نطماملسظ ,كمعصمط 
-1:1/©7 .5!0715! ععل اتأءاى3 ررعطءل/!! ممكقط :(.ع11) ومدعلاه الا ,«عالرعنتائاء5 وأ 
1/١1. 1987, 5. 217-17‏ داعلمةء*! ,عاأ اك 4لا «مالماء م 


هأ :"امعمعاعمهامع موتطوعة مه تعوللا عمدم0 عط لهة متقالءه" .1.58 ,المكمعرعم 
285-88 .53 ,(1976) 63,3 47215 41011 


2 15506 لد8 ,عاماد ١(عل10]‏ ه ١م‏ الء :ه36 173:6 .167161 : 
.6 001همآا ,مناطه, 4ل م011 ء/22 : 
.1977 حملهما ,علطن لمالا ع1 له وأطوع4 ١1.١‏ ,لاقاتلللط 


:"8 ؟ناأأن؟) لانة عنناأفععائنا طقعة مععله84] مأ بإطممءعمتطاماسة4 ع1" :كقصضمط! ,معمتسستتط 
.573-604 .5 ,(1993 أؤطىع1آ) 14,3 ,«(هل10 ذاعم :وأ 


1971 )نصاء8 ,بورماز!! ل .رودم :اأعلوع /لا , كما تللظ 


بدنلا ,9/9-1929[ ,01ها101!5أولق 11! 011]اأعطء1 010 107771 :.8 ومعآ ,وطملانانم 
3 701 


1111161 211 2557 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


لعفلا مقطلا" نمأ ب "معماعظ8 معدكذأ)تطتططدب ععل عتاعمدة" :عععالن8 لعع0 ,اللناط 
45-90 .5 ,1973 مممذا ,لآ اتتأ؟ا ازا الع اطمممارء لاك 1[عل141 لاج العالننا3 :(.11) 


.0958| هجلهن | ,بجدملين!0) لان «جتأمعم|ة |[ «تمواكا هذ م ممع :مساعة؟! ,لاختذائلمم 


0 اك10ا0) 71110015 ال) الل الآ 4 نالل العمط إن «رمكرنل 0 م77 :لامصمط ,ضضم 
.1975 5تأنمدثفممتل! ,امك انهالم 5 


1900 .نا عجر لأتطاصد") ,أموذا «رعءالمكا زه «اللن أ غ١‏ لهم وتكورعططتوهاا مجامن) : 


نلأ نقاتصةاذا” تصيج اتن غطنايائاكن للا وك ,1802 فملقطع»عل" :كنرموتانل ,ععلدكوائع 
.53 ,(1988) 28 اللا نمز ب "امع أطعلم طعمم ملأ و كلهم ,'خنسذأ أ نامع صتلمنةا 
444 

51 (052) 5 كبن /() ندرا "ايده ) طائه عاعاذ كتاذرلط ستاكسلا" :اسك !ا ,منعتصلمر 
.15 

كملا لانت ثم7) تمل ال أأعلطا أ11 )انم) ,كارع لآ .عامم5 عمل «ععلال8ق ىنز : 

078 وصنالاعد! ,ارك ' ااأالنال 101 

:5011111111 وسويراان/ةا نمز ,"دصهاذا صذ عنصن أكعواسلةذ" :ؤاعمة؟1 ,للمكلؤلصم80 
انانا] اتلدع؟!| ,انط اناا ا(أالات 1677| .كاضلأك! عمل الاك و «عطءلةا عحولة :(.ن١ا)‏ 
!5.2567 1087 .1ن 


67ل نان 1ااءأ نأ([ .غامد ]1 نأل أاها هاا( اانا 12 :اعنواءنلا ,عناككم هال 
1991 أكنع ا اناك ,اع اكأعارلاة01111 11 


“1101| 0 اللألتلال0١١١!آ‏ انل .لأ أ لل اللا م ١أا)‏ ,اتادلا 1١‏ تعلعس؟] ,اذا تكلاناكن كا 
1958 لماععمتما ابن 3 


.65 عترلأتطصهن ,عناهال أل1مأامل! ت«معل810 16( ا ناكا : 


دز ,"عاكنذ مععلسة ععل لاتطالماع*1 كول - اأدومى ععل ماعمممللا" :أممعن متصامعم 
2192 .3 ,1903 .لاه امظاصذ! ,ثانا ععل معاءللا ءز2 :ز.ع1ا) .عل 

1904 تملس | ,«رما؟كا أمءةاتاوط إه ءسسائهط 136 تععا ا ,لامع 

,أ ( »لا «عطلمكاتصناذا أمبرعءام؟ زرا الإن تفتلن كسمن اذا ماوعلا العقطعاءطة] , تاصامصنجم 
9١‏ متاءعظ 


-0 را( /0071 ك)أن مارو "عافادمء عل" ,اأدالداطق .8 غهنتنة عالط :. 5 ,اأنعللعوود 
!98 كاج ,930-1950 | مامروط .كداهم 


أدعتنأامط 4 .كعاه نظا طوعق لءاتدلا عط زه ماع07 17116 معيو رالضااامة 58 
8 .3.نا وولهما ,ععبهاك أماعيص1 عدا زه بررويئزل] اماع30 لانن 

ككةأ/! ,عع لعطصة) ,بجاتناتبتدم) أمعناناه زه انروء؟ رز امناوظ :ةملظ ,الحه:احد 
.)1026 


15-5 ؤءألءاى افأطمع4 :مذ ب "امتا لإانصة"! أعاذعا-ألنهذ ف" :.ذ ,لكام‎ 3 )1976١5 
189-10. 


01 ,الم أازامطة مم تعامرروظ اء عنال أ 0|؟1 اال 1عاعأعكال'نا تمتتطقعطا! ,الذلطف ادك 
038 معته>! ,ج700 كع «انبمعوممم عءا علاى قرم انالا 
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اعم إإاعص-ط6طن أنا»ا 


228-42 .5 ,(2)1993 لظلطة نهذ :" امبرو مز بوأعاءه5 أأبحك ةق" :لخ از ,صالالام كن 


كنات كرفماك8 مأتا) مع)جرعوم معمعلهم دأ مقمة0 أعدن و“زموة»" م105 ,لعفا 5ه 
.210-66 .5 ,(1932) 10 ]2 نهذ :"(ذناوعتمعل840 معطاعكاتدوداذذ معل عودء2] 


اومان" ماتراللموننات عل كه عالااملعوطل عااالةسععوكال :عت قتسعدهعة ,.اعلدطلدردتك 
551 


«عل 1[ بعاعناممعط دعل ودصطععء/ا عزنا .اأعاممع انأعر اكا لمم اوالياالةا للا : 
198 ؟كملاعذكناد! , اأعاع زسرمة :1 برع لعكاردانا 


أكاقنا 21]1011ا6 !صراء/111 .115نلا؟] كعل اتأعاى ورعطعءلةآ عمال :ر.ع1!) ومدعااوللا عم اناا 50 
1987 .1/1 اكد عامةء؟! ,ك1 


074 معطاعد ا ابا ,عاأرماء ؟ا! ععل كان 21/1 المدلونك1 1 , )5014 
008 .نا عأتو لا بننل! ,عهلاا عمللا 1116 .انماع 1 :.ى.ن] ,]7 للزا "ار 


لأا ءلل! اثالاج كأ ؟ال)طععناءط وأنذافشا ع نااك أنااااع لع وال عل :عبولا :501017 
ملععدناانان) ,1825 أعدلعدا 


العأ | ,)هنا نطول .20 ]لأ كنات أأمام أام اهار[ «عنأعدانمماء! العقطداع؟ ,م50 
1000 


عالت لرالناكن 151 أن انان 1للاكاكه! لنناعوتالامصم عنتث .األمانون|! لمن صسداوا" : 
اننأ اله كن ”| 17لاار لاا (اذا ناكا عع2 :(.ئر!!) ممنلطناءا أعنطنللآ نمل" ممأاوتنه 
94-9 .35 ,1992 تفطن رتنالا ,ناعللا «ء ا عخلطنمه عمل 


أغثانا انأاطط1]! تغطمول :مز "عمناسلة عتل اسن علتلفساطء1انعما عكنوىتمصتلونت84" : 
77-01 .5 ,1993 عاكلناطصة ذا ,أقدا؟ا لاتطلم اه" ضز.ع١١)‏ نعننا مععلسمم 


1994 تنلا ضتااا , ادع لياط تافل .20 جنا اأعلالا «ع تساك «عل فال نهم ) : 


-875 | ,كننن 1 ع 1١0)‏ 116 اكعل/لا ن|[١‏ 001 كأنانلءعء لات[ انل تلتمطذ ًا ,تقمحعمااك 
70 صم أالنط! لتنا مملصن ا 9/4/ 


بجع ١!‏ ,انام تفلملا ده «ررمع111 اننصال»81 .انه أ؟] انع 8 :اعغاستتصدص ةا ,للحلالذ 
.5 صنان|ا 


نتاصرزيةا له التطذؤ عط :*ممتافاصء0 أن وتعنم" عط" [12.١‏ وعلممطت ,للالاكم 
- 382 .5 ,(1973) 4 5ئ1للل[ دز :"1930 علا دز كاععزطب5 نعتصهلذا 0) وأنساعن اناما 
.410 


إن ““تأدرت بره )ةا ل .اصرس؟! «تعلماا جا عل 0) أناتمك عمل أععلء؟ عا لان لاطا : 
3 لإحنلااة ,أن انل !! االامكياا ]| أن 1«اانن الم 


93! تاملسم ا ,كء ةاكزلا ساكلا رامنا جز ععلألاى نطلا عمضملة ,التتاتحة 
071] نان عاهلا بننل! ,919-1939| بلاملاا دمر ا ا لممسصزف كه .تارم5 


فتعتستادلتغا' عم لاتسعيصسمعظ معطنتلاى سحطنوتسواكة صنلا" ضمل11. ,لت رطام اناك 
.198-210 5 ,1م111 /ناطاةئ] :10" لزاالم 


: ,أممءزمد -2(0, نهذ :"عمعلسوقة عأل هن دمولوا ععط"‎ 4+ )1992(, 5. 1414-٠6 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


١ه‏ اعلا ع2 نوز ب"مقصمع معطعواععوورازز 15 كناك ذأ 0031 تذكت درن 1" نجانم1 جتممم جرع 
.198-06 .5 ,(1984) 23-24 نررمار1 


أن عامل نصل بممواعه عتورواكا لمد كعطاورق مقت أطسمععه 5 ةلي :.2.ه كلع لمرو 
١ )1981(, 5. 135-16.‏ كمأمززف طم'لى زه 

1100 1601أك لاج لععامةلن 6 . اكصناء أ طاقدخ؟! ععل عطعط اع علط" بععمم ريم] ,تريرمرو 
م00 ب لبن انك ل ا ا ا 00 
.86 ستاءع3ا ,مع عياممورءط ملعوزمميوزط مبعاز عي زطعوو6 

78 منبرأدان]” 4[1 !اذا تكتتخد )الا عانا عغل عأوماملماءع80 نطاجموه1 انلمع 

دعوطا)١‏ ,)كه ءاللذلة 1# 71 011071 معلل مأل لاه المألمعيالظ :. 5 طامععه1 ,جع انناو راجو 
ل 1ل 


5/171 لجاااع 067 1010 3010/5/15 عالمراطفع4 ع2 :عمدعاامللا ,تايالا 
1969 جمعلةام0) علل؟! كعل هنا كلاعامنزع كل أعتمكاء8 انه )اأعاعع عوط 


عمات .نأووامعط1 معطءوتهداذا عثل مأ كأنسةروكه0أ)2انمواط" تاعوه[ ,855 برملا 
.23-60 .5 ,(1976) 44 ,اا8 نمأ ب"عجداءاذة ععلدقاءم؟ 


خأل1 انلمأ 10 اال 7100اتت ايناملا :تم .امرجضا إه «ررم)؟]!! 176 :.[.2 ,كتحهلعزاكملا 
.1985 01005.آ 


7 (1994) 31 ازع ءزط :ها :"إعأر أغاة1 زقن1ا0 6 معصولط سا" تعاعصطة) , لالاودتولا 


"قأكلاذ لإساوع") لاتمععغطونن مأ والقطهدا] تاقططة /لاعمملهط ع1" بامع0 نطول ,نتملا 
277-291 .5 ,(1972) 49,2 اط نما 


2 .3.نا تعلانهذا ,لام/لا «رعلمل! ا ا عع ك1 غانة وكأيا 1م .15/4771 : 


ذل هأ عمنادلجمما8ع نمطا لصب ادع )لاع ادعمة؟ عاعوتطوءة علط" :لادسن ,معوممملا 

عل نا ااء ( ل تاءكواللا «عل أأنع80غ4 ها :"عالن اطعوعع تنورعانا عوأعوعموااة 

1/36 1ن1/ ال 1ل كا ؟؟اناطالءا02؟ انا -كعاكاعع «عل العع انالا ل ناطق .لا/ت ءالا 
20-2 .5 ,8 .لذ ,1962 دلوا 


.1964 0008ماآ ,5ه ارواطمم4 :جكة] ١‏ ,مهلام للا 


ع غاام أت 50 0 005نلاءا/!| أن عع 35010 .كءأقلااى أله" 07 :قط10 ,0]1لا0ه8 كلدم /لا 
7 لبان ترف 10 كيل بالا 


ل )كلانه أذ كااايه0-ان أقالولط4 ' - "معااءعآ نأل ل5ا؟ كه" :لمعنل 105 
9092| يرعناطكنس*! أقالدن امنا بالعطعوععنواوق!ا عاحكن 1 لاقع لاقع لمن لارام اإوطاءق 


- 18/4440 نمأ :"أستكة0-اة لماانالطهمُ آبة تبصطعدلة - 5ع طمعلعن0 كعدك 100" : 
انا اعالهلة ععل ارم كااءىء) هيا اأإتاوط باج اتعكنزامق مدن ماأعاءء8 ١ع‏ ج8613 
0 .5 ,1996 ععمصوذ5/عطةزطتم؟! ,5/6 .عل« ,(معومدامظة) رمعيى0 برععءا ءالط 


.15/071 «أعلط ١‏ 21101 لاعاء 18 جه أأأللاآ مع الإعسمعنوملة صسذ اللا ,ملا 
.1948 وملمما 


,19690 داع تناد ذل؟] ,لواجم/لا «عفماط عط از ترمؤلماعنهع؛1 ١انره|ن!‏ : 
1973 داع سسطهتلغ] ,الأعيام17 عأمما؟! عره لماعوط عنايممرم؟ 3316 : 
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اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


101 ار" كلللمك أله اتمجك] كعل أكاءن) ععل لدن علتطاظ عطعدتامقاوعءامعم علط" :ركز ععوتربلا 
نمدأ ء تن تركللانك | ١‏ 071 |1(/! !نفك الاكإباك عداتا .آ عللذلاعا عتلءكألمويععامعم مل ب.جمل 
27-8 .5 ,1991 طلمائوعانان) ,ممتملا اعمذللا عمممجطامل ووب 


1967 عتمررتااة8 ,9/8-1966 | ,اعمعل1 رررء8000 :. إلا لفكموكا ,«عددت با 
2 ععلتتطصة) ,أعءع نا تطاعيرطط8 776 :.ل أمععم ,كرعبدردومن بلا 


تاغلن 1 ,.عل3ا 7 ,عنه 1 تاناكنائلا للها ها عل كع ادا اه ععهل 0010© :(.ع11) 
.1936-1088 


رلكناا3 101 أ .2111101 لاما ازم ترتأصن عع 810 اطول 1/400 4 :عتممامة ,كا تادكئ للا 
2 دنلاع 1 ,"أل لاماضصه ناما اقررهاط" ك'اما!! ارروكياط لماضنره يتالا م 


بغلاظ8 3 ,كاا كعك ان مال لع سطوام!ة عل مستمشاته عرام دزا تعستعحملة ,معمم ريا 
.6 ولعةا 


[99]"' أن ,لامم/الا طوما عل دز 0لاا ؟ لبا 


1 11 1 1 1 1 0 
07 دعلفطنت ما 


هنا -أذأن عا اع طاطوج2 تق اعلمام ععل اا «عقممعيضا ععل لأاا8 د12 : 
0 .4ن أناكأت ]3‏ الاام 6 أأمء او 111 
"عأتامصةاطممكترصصعتكلءدلالةذ عنح منصمصمناذ علندتامروة عدلءداووقنماا2" : 
١!984(, 5. 1!7-13‏ سعاىناراعىعن ,1982) 22 ا :وا 
مل ب"صعف "٠١د‏ وتلةك ععتذااة غزد! .لمموطات] صا طأفودة84 لمن )أ0" تمذافاك ,دازلا 
206-13 .5 ,(1972) 48 /(/ 


نمأ :"موسا ععل لمن لند2 ننطخ لنصة!! عجداط نكناءك؟] معل عانه5 عتعلمة علط" : 
256-61 .5 ,(1993) 33 إلا 


3 كلمن ] ,قأطم كل زه »| ا«مماساظ 1716 أذ 1 ناا ضمع ا ,كلحم اا اللا 
0 .23.نا ملا ك3 ,أعذوماطان!] عل كاطم 4ل تاو طءعحتا 1لا لمن النملا 


اا انكمم اذا عانااا لا طل41ة. امعال عل علا لتنا كرنلاءلالا عاط .ةا كموا) .ناوللا 
3| .فنا معن31! ,ماك شط معنا 

امل اناذآ ,لأطنل 1ل)غاة3 [0 تملع اناك ن1[ا 0آ عاناق3 الل اماج رثأ امفتولاق , الاأككم لآ ان 
.085 


00 لاما ,لكك ااكرزالا ت«مأاكينكا! أنه هاا :. © اتنقطامظ , هنال لئلمة 


اننأل نمز "اتن ارالضء ساولط عدانكلمماكلا مرك - تيمناعتولعداسطةك" تلقنخ1 ,ملطماحه 
اأث للا انف تلع قاطمين ععل الع طااناء صكرء 017لا رطللالك ١1ا‏ 011ل]؟آ] 227 :(.عرآ!) كعناصناءا 
.2228-5 .9002,5] معلنمن34 


05 واتةع! ,994 [- 981 أ ١املاعم؟1‏ 060710112110111 ى رزاع ع3 انان تطغطه84 ,أكل4كة 


انلامآ ارعلم81 ا اسكللقععطارا 4لا نخدا زه عابرا عن[ ,كارمتححويط :.ل أقطنة*] ,التادلقاك 
يدا [الللناللاءئك 
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اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


البعثة التعليمية اليمنية في القاهرة 
من كتاب عبدالله جزيلان : الطريق إلى الحدف/ بيروت ١4/8‏ 


كن 


111111: 2-1 


اعم إإاعص-ط©طنأ أناك»ا 


عبدالله القصيمي (الصورة: الحرية؛ بيروت 7١‏ يناير ١565‏ 


1111: 0-61 5 


اعم إإاعص- طن أنا»ا 


لقاء اصدقاء: 


عبدالله القصيمي» الرئيسن اليمئي الأسيق عبدالله السلال (من اليسار) 
والسياسي اليمئ أحمد عبدالرحمن جابر ( اليمن)؛ أثناء حفل استقبال في السفارة 
السعودية ف القهرة » حوالي عام ١591/94‏ (الصورة: ابراهيم عبدالرحمن) 


1111111: 1 7 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


من اليسار الى اليمين: السفير الأسبق لليمن لدى الجامعة العربية أحمد الشجين » والثائر 
اليم المنفي عبدالله جزيلان» وإمام عبدا لحسيد الغرابلي» 8 مايو ١551‏ (الصورة: 
يورغن فازلا) 


21111111: 2-1 5-7 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


بعض المشاركين في ندوة القصيمي: ٍ 
كم اليسار إلى اليمين: إبراهيم عبدالرحمنء القصيمي » فوزية رشيد» سيد القمئئء عبدالله 
جزيلانء القاهرةة» 4 7 مارس ١115‏ (الصورة يورغن فازلا) 


"4 
111111: 1 


اعم إإاعص- طن أناك»ا 


ملاحظة بخط اليد قدمها القصيمي لندوته في ١951/0/10‏ كشعار 


لما 20 


اعم إإاعص-ط6طن أناك»ا 


مقال على طريقة القصيمي في استكمال فكرة أساسية (مشروع رسالة خاصة) 
مشكوي البرج وصاميح الى[ تصاسصراكلوزالبلير 
صائس نا جلهنا قبل اله يقتلنا يقتلنا 
ضل اله ستقبلنا ف آل ستقيانا 


ايل البزا به مل صو كداعلق 

معن ذلرع كم يتوعبزا بحل انوا حر 

العقاب براقي ما واج السق لب اذا 

:لم خز مل الاو جرعلا لصورته 

| لى صرا كنا 50 

00 كرب > كليم 5 

ل وج رجز الصائع ادع ل عأتانه 
لعجا يقبل إن يوجر_#فلوضا 

او كق رعق الل ارو[ بعانيه شل القضرة ؟ 
غاب الغوى والةائ دو ليا ءخاطيا. 


مع" 21 1111161 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


نص بخط القصيمي 
بعرضن حمايك! سه | لضيا حم 5 
ات مك لم 9 
خوع | ري تكو له لمي ممعت نت ذل 5 
اك ات 21 50 
سرت ا سسا 
رتوب اميا كتاكت 


د_لأزن لا شٍَّ ذا حدط) ندب 5-5-6 
0 


ل 0-2 
7/0 


ا .لكت مدق ا 


20 57 


اعم إإاعص-ط6طنأ أناك»ا 


استكمال للملاحظة السابقة ف ١997514‏ 


| لعقاب جر والثوارباحتيال واحتياور 


#هعمع_تسعنر المنالر 16ل أنيياى ارم قل ١‏ عرس قه 4 
الفرومس رابا منا لعبوديت لوه لسبو ررك ا لاضابه لله سما كلل - 
جا امرض لسن العبو جرت س لريض اندض انه لها اوججمزاز التتتضج رفي اناد 
الجر عه تتريسسالر ربا لكو ره إداليوالغامر التق نصع لهال 26 

23 كو عبج و بز يف دسهار حا يسنج لد ع الع و /كلميا ع ١‏ | ليها لماجي 
يا يرب و 02س لضي «ا للم يزو | 3 0 
.مضا لمي اجم رالا ربت الغاضبيت ني إل اسالللم وإحباو عر واجاسير» 

تا اهزع مشعو نا_بأ شاع را لرثا للح والرشفاق جلي » لقبو, ضعنيضيعرم. 
ف يزيل ل واتا_ م كنظ فاط مرو ناتاه ع غ يكل برانات اح وخبايائز يقتا ره ' 
! ترمد ب لفاس ر/ لعو ء دامر مزل ما لضا ما مناجة الاش د ع 


و 57 ايا يي ضط رار ساي جر عر | لبري.. 
١ ١ 23000‏ صر 7 ملترعضومر|و رز . 
ل 20 
7 يكديشت إنت رح رع | الصن و القائل و ا هضفار ١‏ أغسب يقتل عو ع مسب 
نخس كفي ناباب القد تف نه «سعالعه| لابق أنه صقة 2ه 
قب لاله ينسلب١!م‏ «الثواسو ليس از إساوا_ق درسب سه إء د تخفي ا ساسال 
ارشع عا هل شع لقادر ولد عل لو ها ميدعه بللكثعة 1 -. 
وصبعبن ال تحرج رامنس لع بان وكا كالما لزي يتزع | لنصوص لقتل 
مال ضديدة سن ميقتل لع يف .رول كي رعاقبيم بعد انوينعلو! « عدم 
محلى منعرص عدوا د تعلو[ _لإراسالوب/ لقددق 0 حالم اميا بذهم سووضت ننه لوره 
جرامبم حبل اله بنعلوها:. ! 
قوق ركذا الال | اتسو سيل وار ادوص ليل ان جه م1 
انه لسر ءانه يزع ل.ذار عاو ان سم اعرينوي لأسب اي حا اعانات 
اد الائر حر «بسا مأب --.غرر + ع حنونه ويه للزعرام ولام 
ور بيج في مهاست القا رخ وا أ ل ول لله يت' | 
غو| رتكونه اشة وجبرارن ! اتغرد_جريزا الول ود لز ررس شير 
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صورة عن الصفحة 57 من كتاب القصيمي " كبرياء التاريخ في مأزق" بخط ابراهيم 
عدالرعن حرا 1555 ), 


, 4 
واعا برسرالة 


م شا ولمنغاء والمحاييء لمم جرزل لع لزي ميا به ليا شير عزائر 
وخروازق و صثيل خنازها وخا داخط د عَموها مس تفرع ول ما جوليل 
ولك ما تايس سم مداتظب و مفتقدات م أأرية وتش ‏ ا 
الها ث2 صمو صم مور مل نا سى كية لعررة صم أعلرب 2 و يلبق طرية والرائة رالا و الرهاء وميم 
والبمسلة والصرورصحية السوبهم ؛ بيه اعطالى ما يلب ٠نه-‏ أى لبا - لظوالزؤرب صم 
نفهة لوطت اد صم نادمه أو مم طرورقه و مير لضرقه ال لرسها المذ هب ام للم أو 
الثحارات 0 و ١‏ لتمائر او لي ايل ع أى إلى الرسّيه بز للع مي إزناسي افر ريهم مشلء 
سه ١‏ نشو أو رين أء سم صتمت أو ناا روم أ سم طوف عاسم وبتك اناه وس وت 
لزي لر تعومو بر أ كدوم لهكمما. فالمزاهى هب و ننم ف مز له المريية 5ولرائف ان يعاكى لموامر 
١‏ مسط مجتعاتو + م ليده بط يل . 
ةر 1 طلم إبقيد ١‏ لال العنيه غلم ما تر وتطردم ضاكت ناي سد و منية و حمد وصارة م 
“رزي ا ونماهة و دعادة ورور «تجديى رادعا : مارحاب داعسا وا براي إل في ونيية 
واحرة 5 مسق روم ما بر و احدة للبم الزذاء الواهد ١‏ ذال لكمرا فمج- لنلورج ١‏ 8 
٠ 9 ٠‏ 
أما إنلص زه ١‏ لزي يفل سسى غى سرهم وخلت وبقت ويطلب له نكرب مب هيه و أخلاصة وصيرقة 
إغزانه وزعوله حي ور ل هلل الوعر الت سيت اليل دطع ننه تك ١‏ شاعم توي ف خرص 
مسرن مويه لل مضا ذه بل «العاله داق ديريه 10 فريه «تط نمه و ١زانه‏ قراو . م نطلاإعوار 
والحه2 وخترت مزل ستهرث با سمط ) ريتك مرق ء وسالخ عي مغا ل دا قاذ يرل دارط مل ) 
حت تنا لف مط اله و رارك العيلف عليه وحاحتع إل الرره منهاء و سد كرض مز عا هم بء و مزجي 
له ء رلاخز انها كحاول عزلله أيه تتصرعم عليه غماما امم الطحاحة رما راد لرصوقه واسترها مه ء ورحاطة لتاق 
كمه هليع ١‏ سمط ١‏ !- لسع ور تيكل عاذ سه عفيل نادهاء مر هابربودم و مر رام رص - ١‏ يا لعطف عل ممم 
لذب طول الفط الرعايم رصرفم ء اياف دزها مسق ٠‏ وعطف إسويم عن لزعي شواقى سالب 
العطف 1ء / قى أسالب الْحَمّ » أو كي (إسالك برفتاس كدامة الهم وأخيرقه . لعي 
حم كير اناس لبا للصسقة اللا بكاد وتعريا2 مزسواعه . ويا هم ذاهه أعياناكلاب والمعدوم! 
ال شعطم إذى دمحن مز عرو لم ء نطب ذهر 0 وسعرزب مرخرورر م عبطت مو 0 20 
علب مر اللشروى تلوف مجع تعلد فر - ا نهر إذى يت نده طاء صاب الأحرويم 
كيل م خر سه كلها ١‏ هلها" ضفو ء صرإزي يا مر ممرُخرييه أ د قرز هلها صبامرااض » وأيم يزموا لين 
كلا خلا شر ء ١‏ نه جه إزس رع تحر حينها يعض نضه رهما الخ علا ف ستل با ماده لجصمابة الإ ملؤم . 
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الككاتت 


يمثل عبدالله القصيمي ظاهرة مثيرةاللجدل.والانتباه :قي الوسَظط 
الثقافي العربي» نظرا كا مر يمرل عولارك ودلات» منذ]ة تدثر 
بالرداء السلفي في يفاعته وسنوات شبابه المبكرء ثم تحوله حينما 
تحدث عن أغلال تكبل العالم الإسلامي» وكان الانعتاق النهائي 
فيما تلا ذلك من آراء حادة وصادمة في مجملها. 


وقد تناول باحثون عبدالله القصيمي عبر عدد من الأطاريح 
الأكادعية) من بينها هذا الكتاب» الذي تقدم به مؤلفه يورغن 
فازلاء لنيل شهادة الدكتوراه في جامعة فرايبورغ الألمانية» متناولاً 
السيرة الحياتية للقصيمي مرورا بتحولاته الفكرية. ولقد قضى 
الباحث سنوات عدة وهو يجمع مادة الكتاب» وكان من أهم 
مصادره عبدالله القصيمي نفسه. الذي رفض في البداية أي 
حديث عن حياته ومسيرته» لكنه وافق ار ليضيف حديثه 
أهمية تيز هذه الدراسة. 
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